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هذا الكتاب سسمكون في كثير من نواحيه طليعة لكتاب آخر عنوانه 
« التفسير الحضاري الفلسفة الاسلامية » تأمل ان يتاح لنا فيه قريبا التوسم 
فيا اضطررة الى ذكره هنا جملا كشفاً » والإفصاح عن السنن والقوانين التي 
على وفقها تنفجر الافكار وبمقتضاها تنبثق وتتوالد . 


وينقسم كتابنا الحالي الى ثلائة اقسام : 


فأما القسم الاول فيو بمثابة المدخل الى درامة الفلسفة » أيا كانت هذه 
الفلسفة . ففيه ححد القارىء بمض المقدمات الفلسفية العامة التي لا غنى عنما 
لكل من بود تحصيل الفلسفة واكتناه حقرقتها وممرفة وظفتبا والفائدة الي 
تعود عليه من دراستبا > والفرق ينبا وبين المل» والوقوف على المماني العسقة 
التي تثيرها في حباة الانسان والأبعاد الشاسمة التي تمكنه من الانطلاق اليها . 


وأما القسم الثاني فيبحث في الفلسفة المونانية ويقارن بدنبا وبين الفلفات 
الاخرى ويلح على امتا بالنسية الى سائر الفلسفات ثم يعرض الأطوار الني 
مرت ها والمراحل التي قطعتها حتى النحجيت سقراط وأفلاطون وأرسطو » 
و كيف اتتبت بالأفلاطونية الحدثة . 


النقولة وأشهر النقّة» ثم يتناول مشكة الفلمفة الاسلامية وإمكانية وجودها» 
وينتقل بمد ذلك الى الكلام على الفارابي وابن سينا والمعري والغزالي وان 
ركد وأن خلدوت . 

والمنهج الذي سنتبعه في دراسة هذه الفلسفة لن يكون المبج المساري بل 
سبكوت المتبج الرضمي في غالب الاحبان > إذا صح نقل هذا التعبير من 
«مدان الاخلاق وعم الاجتاع الى مبدان تأريخ الفلسقة . فقد جرت العادة بين 
نفر غير قليل من الذين يؤرخون للفلفة » ولا سيا الفلغة الأسلامة - ان 
يكثروا من نقد اصحاببها وتوجبه المطاعن اليهم » وأن يطليوا منم اكثر نما 
تتسع له إمكانياتهم وإمكانيات الحقبة الناريخية التي يميشون فيها » وذلك في 
محاولة للتقليل من ثأنها وإضعاف اهميتها » او على الاقل توخا للدقة في 
البحث والامانة في الحم . فضي اذهانهم مثل أعلى للقلسفة كان يحب على 
الفلاسفة الاسلاميين أن برتفعوا البه ويتحةقوا به * وإلا فتبا لهم ولفلسفاتهم! 
هذا هو المنبج المساري في دراسة الفلسفة الاسلامية » « منهج ما ينبغي ان 
يكون » . ولكننا تطالب هنا بدراستما على اصول المنبج الوضمي © أي 
دراستبا ا هي كائنة بالفمل . فدراسة « ما ينيفغي ان يكون » قد اثبتت 
فشلما » فبي لا تمود على ادصسابها إلا بالشوك والعلقم . فبذا الكتاب تتخلل 
فكرة اماسية - سنوسمما في كتابنا التالي الذي سلف ذكره - مؤداها ان 
الافكار ضرورات حماتية لأصحاها ولعصرها © وما وظائف ومبيات بعينهاء 
وأن لكل مرحلة #اريخية فلسفتها ومزاجبا العقلي والروحي > ولكل حضارة 
خصائصبا المتميزة . فالدراسة المسارية » دراسة ها يتبغي ان بكون > تاذ 
من الفلسفة المونانية معاراً للنقوم وتحمل منها الل الأعلى لكل فلسفة 2 کا 
تجمل من اصحايها الموثان نماذج أزلبة ابدية سرمدية للتفكير الصحمح والفهم 
المميق والحم الصائب * والبصير: النافذة . 

ومع إقرارنا بفضل المونان العظم على الفككر الانساني مكل وعلى الحضارة 


39 


وأخيرا ببحث القم الثالك كيف وصفت الفلسقة الى المرب وأم كتسبا 


البشرية بأسرها > إلا ان تقديرة للموتان لا يحوز ان ينسينا الآخرين ولا ان 
يمينا عن الاسباب والعوامل والظروف التي توفرت للمونانت دون ان تثوقر 
ابرم . ذلك ان تفكير اي جاعة من الجاعات انما بصدر اول وبالذات عن 
ظروف معيشتها وأوضاع حياتها وحاجاتها الاجتاعية والعقليية والروحية . 
ومن هنا فان ميمة المؤرخ تحلل الموامل المتضمنة في الموقف الاستاعي الواحد 
للوصول الى مدى تآأثيرها في نشاط العقل. فلاعقل حساسية قوية لمذه الموامل 
وقدرة هائلة على تسجيل ما يطرأ على البيئة من تغيرات احتاعية او ثقافية 
او حضارية تختلف باختلاف‌الزمان والمكان. وهذه القدرة الحائلة التي المقل اغا 
تتجلى في بعض الافذاذ والموهوبين الذين لا يخاو منهم عصر من العصور ولا 
أمة من الأمم . 


واذا كان لليونان عبقريتهم فللعرب عبقريتبم ايض » دون ان تتهذ هذه 
العسقرية نفس المظاهر النى !تخذها عند الوتان . فقد كان الفكر العربي - في 
بوم من الايام - فكراً خصبا معطاء غزير الانتاج جليل الأثر > ازدهى به 
العم والحضارة أمداً طويلاً فكان غرة في جبين الدهر . لكن الفكر العربي 
م 'يكتب له - کا ل 'يكتب لأي فکر آخر غيره - ان يبقى نشيط] حا على 
الدوام . وإئما طرأ عليه من الموارض الخارجية ما يطرأ على افكار الامم 
الاخرى 2 بل وعلى كل كائن حي » وانتابه ما انتابها من العلل الباطنة 
والأمراض الدفينة » فانطفأات جذوته و'ثلت فاعليته . وهذه الظاهرة التي 
تتكرر باستمرار في جمم حقب التاريخ ومراعله هي من اهم اسأب جمود 
الحضارات وجفافما وتوقف تدقق الفسغ في عروقما . فانه عندما يذبل المقل 
وتغشاء غاشة الموت تخبو الفاعلية الحضارية ويتوقف النمو . 


هكذا كان حال المرب » وهكذا ايض کان حال البوتان من قبلهم . 


غير ان العقل لا يسم بمأساته ولا يقل مصيره» بل هو لحسن الحظ تصمد 
للردات والهزائم ليعود فيثيت ذاته وقاعليته ٠‏ فادا انتكس في مجتمع من 


۷ 


الجتمعات او حضارة من الحضارات وتألبت عليه عوامل الفساد والتدهور > 
لم يعجزه ان يمد لنفسه منافذ ويشق طرق جديدة في مجتممات اخرى > 
فبعاود انطلاقته ويستأنف حياته كأن ل يمت الأمس . وعلى قدر ما تعتمد 
الأمم على العقل»وكلما كثر عدد المفكرين فيبا» كانت ادشل في التاريخ وأممن 
في الوجود . فالفكر ثروة لا 'تقدر بشن “ وإغا الامم الافكار وما يوج فيبا 
من افكار. فالأفكار هي التي تقود العالم . انها القوة الحقيقية التي تقرر مصائر 
الشمرب . فليس من شيء أغلى من الطاقة الفكرية في الآمة » وليس ادعى 
لغبطة الظالمين والطغاة وأعداء الانسانية من إبادة اصحابالقرائح والمبقريات» 
لأنها تزيل من طريقهم قوى الفكر التي تخيفيم . 


وقد كان الفلاسفة على الدوام طلبمة كل حركة فكرية وكل انتفاضة عقلية. 
وما اكثر الشبداء الذين سقطوا صرعى الفلسفة والضحايا الذين قدموا حماتهم 
قداء لها . فسقراط وأفلاطون ومرقس اوريلميوس وبرونو وفولتير .. أوذوا 
في سسلها » فصيروا وصابروا حت استلشېد بعضهم على مذيحها . وكانت 
الفلسفة يوم ما يخيف اممما البابوات وأصحاب المروش فألقوا المؤمنين بها في 
غياهب السجون وزجوا بهم في المسّقلات » بريدون ليطفئوا نور الفكر الذي 
تنخلع له قاوہم » والفكر متم نوره ولو كرء الظالمون ! 


هذا وفي عرضي للفلسفة الاسلامية احرص اشد الحرص؛علىعرضها بمبارات 
اصحايها وبالاستعانة بنصوصبم مم» كلما كان ذلك مكنا » وذلك بالطبم بعد 
تعديلبا وحذف ما ينبغي حذفه عنما » والتقليل ما امكن مما فيها من نموض 
وتكرار . فالنص الغامض المضطرب لا استخدمه كا هوبل اني اتصرف فيه 
وأوجبه يحيث سلس فبمه بالاستعانة بأقوالالمولف ان امككن» وإلا فبزيادات 
وإضافات تفتح مغاليقه . بل لقد أضطر احيانا الى اجراه تفيير في ترتيب 
النصوص وتاسلبا باستخدام عبارات لمؤلف وردت في مواضم مختلفة من 
كتبه . كل ذلك لأغراض منهجبة يحتة من ثأنها تسبل فم فلسفة اصحابها . 
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وأكثر ما تنجلى هذه الطريقة في عرضي لفلسفة الفارابي وابن سينا . لكن 
ذلك لا ينم اني كنت في كثير من الاحبان أورد النص بكامله دون اجراء اي 
تعديل فيه » وقي هذه الحالة فاني اضعه طمن قوسين صغيرين کا هو متيع 
للدلالة على الاقتياس . المهم اني لا اميل الى اسلوب التلخيص الذي تندر فيه 
عبارات المؤلف وتطفى عليه بدلا من ذلك عبارات الكاتب الذي ينقل اقوال 
هذا المؤلف. فاا اهتم دان بالإبقاء على نفس المؤلف ما امكن» ليستمر الحوار 
الروحي بين القارىء وصاحب النص »2 فضا عن ان ذلك يفيد ذوقا لفوياً 
وحسا فلسفا لا تفيدهما اسالنب التلخيص والاختصار . ذلك بأفي مہا 
تفذلكت وتفاصحت فلن اكون اقوى من صاحب النص تصيراً عن افكاره 
هو وآرائه » ولا سما اذا كان الامر منصلا برجل فذ عظم ! 


وأود ان أنيه الى انفي في بعض الاحيان تمرض لي سوانح واستطرادات 
في نطاق الموضوع الذي أكون عاكفا على معالجته . فأرجو ان تكون مفيدة 
وألا تكون نشازاً يؤذي النظر ويخدش السمع . إن" أريد” إلا تسجيل ما 
يسنح لي في ابان سنوحه إذ لا يمكنني جمم ذلك كله في مكان واحد وحشره 
حشرا ينعدم فيه التسلسل وانرباط © بل لقد رأيت اير كل الخير في نثره 
هنا وهناك في مكانه الطببعي الذي سنح فيه ومحسب‌الساق الذي فرض نفسه 
علي . فذلك في نظري أجدى وأقوم . 


وإني أنصح القارىء الكرم ألا يتصفح الكتاب قفزاً بلان يتتبع تسلسل 
الموضوعات فبه. وأ زعم حبفئذ بأنه سیسلسله قباده ويتكشف له غامضه» 
وسيخرج بزيدة وافية عنه > حتى ولو م يكن رامخ القدم في الموضوع وكان 
في ثقافته الفلسفية بعض الضحالة . قد تفوته بعض التفاصل الدقيقة » فذلك 
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لا أحمية ل إلا النسبة الى الختصين . إِنما الهم ان يحدث تحول ما في نفسه 
وتفكيره » وأن يؤمن بالآأمة التي أنجته » وبالإمكانبات والطاقات التى ممت 
بها يوم ما الى أعلى ما يكن ان تطمح اليه أمة » وأن يتاس القراث المظم 
الذي خلفته له » قيستليمه القوة والقدرة » ويسير على هديه ويوجه التاريخ 


و عسي د 


عمد عبدالرحمن مرحبا 


٠ 


القسم الأول 


مدخل إلى دراسة الفلسفة 


الفصل الأول 
الأبعاد الزمكانية للانسان 


لقد ارتفع الانسان "“ عن مستوى الحبوان بقدرته على ان يتخطى بعقله 
المكان الذي يعيش فيه ويتصوار ثيثاً ما خارجه . فالحبوان برى ويسمم » 
وقد تتوارد عليه بمض الصور ؛ ولكنه لا يستطمع الخروج من إطار الرقعة 
التي يعيش فبا . وإنما هو ضبق الدائرة » محدود الأفق > خاضع الحاجاته 
المادية العاجلة » مشتت تتنازعه المطالب القريبة » مبعثر كأنما تذروه الرياح . 
وأما الانسان ففي وسمه ان بقطع صلته - ني أوقات خاصة تطول او تقصر 
وتتفاوت في مقبا وتر كيزها تبعا لدرجة نموآء العتقلىي وقدرته على التفكير 
المجرد ‏ بالواقع الخارجي الذي حيط به » لكي يل مث نفسه ومحمع شتاتها 
ويختلى يا إلى حين . هذه الخلوة هي مير مجد الانسان . انها هي التي فراقت 
بين الانسان والحموان وجعلت من الانسان معجزة فذة وبدعا من الخلوقات . 


وكا انالحيوان لا يستطسع ان ينفلت منقبود المكان“فإنه لا يستطيع ايضاً 
ان ينفلت منقيود الزمان.فالحبوان أسير « اللحظة التي تر“ و كأنها هي الأبدية 
١‏ س الزمكاتمة أي الزمان رالمكان . 
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بمبنها » على حسدا تعبير برغسون ( «مده»8 ) > فو في حاضر دائم تکل 
أغلاله لا ينفذ منه الى ماض او مستقبلى. والحق ان فكرة الزمان غريبة على 
الحيوان » لا معنى لما بالنسبة اليه . وأما الانات فبو الكائن الوحيد الذي 
يعيش في الزمان ويتقلب في أبعاده الختلفة . فالزمان يتخلل وجوده كله حتى 
لكانما قد" من الزمان ! 


وهكذا فإن الانسان حر" طليق يعيش في الحاضر والمافي والمستقيل 
ويتخطى الأشاء جما > لا يقده مكان ولا زمان : 


لا يقبده مكان » لأن جوهر الانان إنما يكن في قدرته على التحرر من 
حدوده الضمقة والانفلات من تبارات المالم المحبط به؛ ولو لفترة قصيرة بيتعد 
فمها عن دنبا الناس وابتذال الأشباء . انه يعاو على الوجود الطبيعي للأشاء » 
ثم يعاو ويعلو ليرى ما وراء الاشياء » ويطل” على أبماد وعوال وآفاق لا 
تتكشف له اذا ظل" أمير العام المحسوس والعلاقات الحسوسة . وأما الحموات 
فليست له أي قدرة طى الانفصال عن واقعه والابتماد عنه قبد أغلة . فهو 
أسير البيئة التي يعيش فيها > خاضع مؤثراتها المباشرة او القريبة من يمال 
إدراكه . وإذرن فالكائن المي" إنما تتحدد قمته بتزايد المسافة بينه وبين 
واقعه المحسوس › وتظل هذه المافة تيد وتزيد في الانسان حق لا بقده 
كاك . 

وكذلك هو لا بقمده زمان . فإذا كان الحبوان تثتته اللحظة الحاضرة لا 
يعرف غيرها ‏ هذا اذا كان عنده شعور بالزمان الحاضر - فإن الانان قلا 
بحس باللحظة الحاضرة . إذ هو في تجاوز مستمر الحاضر نحو مستقبل لا 
يحده الوت نفسه > أو في عودة دائة نحو ماص لا تقطمه الولادة » بل مخترقبا 
وينفذ الى ما وراءها . فالحاضر عنده متطلق لمستقبل في حاولة لتجميع 
عناصره » او كوة نحو الماضي في محاولة للاعتبار به والإفاد: منه أو 
لتصحصحه واستدراك ما یکن استدراكه منه.وليس هو ابداً مقصودا لذاته. 
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انه جرد اداة العمل والبناء . وأما الحبوان فمو منسحق في الحاضر تلح عليه 
مطالبه . فإذا ما اشع هذه المطالب سكن وهداً حى لكأته الحجر ؛ قلا 
تشغله اخطاء الأمس ولا ترهقه هوم القد . فالتدم لا سبيل له الى تفه » 
والأمل لا معنى له بالذسبة الى وجوده . فككدف يشعر بالوجود اذا لم يستكل 
شرائط الوحود ؛ أذا فقد بعدئ اساسيين من إبعاد الوجود ؟ انه حصور في 
رقعة ضيقة لا يكاد يمتد فيها الى الامام او الى الوراء . انه يكاد بختنق لق 
الحركة . وأما الانسان فإنه في حبوحة من العيش يتحرك فا کا يثاء . 
وهذا ما عن له فى الوجود > وحمل مرا من اسبرار الوجود ! 

والخلامة إن منطقة الحوان الزمانة المكائية ‏ او الزمكانية اذا استعرنا 
هذا التعبير من نظرية النسبة - هي «١‏ هنا - الآن » . وأما الانسان فمنقلب 
حرا طليقاً « هنا وهناك » و د الآن وكل آن » . 


٠ ®‏ 6ه 
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الفصل الى 


وينتج عن مذا ان الانسان هو في انفصال مستمر عن ذاته العمضوية 
ومفارقة دائمة لما . فتراء على الدرام يقفز فوق ذاته ويمدو وراءها ويحن* 
في طلبها كأنا هما كائنان متابزان أحدهها عن الآخر . فالانسان هو الكائن 
الوحيد الذي يستطيم ان يعيش خارج ذاته ولا تحداه رقعة ذاته » بل انه لا 
يحقق ذاته إلا خروجه عن ذاته . أجل هو الكاثن الوحيد الذي يماو على 
ذاته باستمرار لبقف أمامها او وراءها او يستشرفبها من عل » وبالتالي فبو 
دائماً على مسافة ما من ذاته . فوجود الانسان يقراوح بين الخروج عن الذات 
والعودة الى حرم الذات » لآنه عاجز عن ان يبقى قابا فيها لا يغادرها . 
فنحن کا يقول فاليري ( ,ا ) : « حبوسون خارجٍ ذواتنا » ٤‏ مها بدا 
هذا القول غريب . ولعل سر كينونة الانسان انه يستطيع الخروج عن ذاته 
والفرار منہا في ساعات وجوده الخصيب» حقى لسكون حمث هو غير موجود 
اكثر منه حيث هو موجود . فبو على الدوام لا ينفك عن التحرر من حدوده 
العضوية والتغلب عليها إذ لا تنحقق الشخصية ولا يكون للوجود الانسافي 
معنى إلا بالخروج من الذات والمفارقة المستمرة لحا . ومعنى هذا أن « البعد 


۱٦ 


الخارجي » للانسان داخل في مفهوم الانسان وشروطه . وأما الحيوان 
فهو محروم من هذه المقولة الروحية البحتة » إذ هو لا ينفك عن قوقعة 
ذاته . انه قابم فها » عصور بين جدراتا . فلا مفارقة في عام الحموان 


ولا انمتاق » وإنما فبه التصاق ووثاق . 


؟ س من الفلساة البوآتية ... ۷ 


الفصل الال 


وبفضل هذه المفارقة» وتتمجة للأبعاد الزمكانية التي يتحرك فما الانسان» 
فقد اصبح في مقدوره ان يتصور اوضاعاً لا وحود ماني الواقم » فبخترع 
غاذج جديدة من الواقع يحتهد في تحفبقها وإخراحيا الى حيز الوجود . وهذه 
مزية ينفرد بها الانسان ايضا دون الحوات . فجميم الحيواات - ما عدا 
الانسان ‏ لا يمكنها ان تتصور اي تضير في الواقع مېا كان طفيفا . فبي 
تنقبل هذا الواقم وتستسل له في ذلة وصغار . كيف لا وهو لا يثير فيها اې 
خطرة ولا يحرك لديا اي هاجس ؛ وبالت الى لا يطرح أمامها اي مشكة 
تتطلب الحل » فعلام التغبير ؟ لذلك تر كن الى واقمہا کا هو دون ان تشعر 
بالحاجة الى تضيره » وإلا لكان الصوان حضارة كحضارة الانسان . فا 
الحضارة سوى ما تخلف عن قدرة الانسان على التغير» وسوى الآثار ال محسوسة 
هذه القدرة . ثم ان الحبوان - نتمجة لذلك - إنما يعمل بأعضائه فقط 2 انه 
لا يعرف الله او الاداة التي تنطلب صناعتبا إحداث تغيير في البيئة ال حمطة. 
وأما الانسان فقد اشترع لنفسه لات وأدوات امتدادا لأعضائه واستكلاً 
لوجوده وتتمحة لإرادة التغمير عنده ولقدرته الفائقة على جاوز وافعه وتصور 


۱۸4 


واقع آخر خير منه»فيحأولة لتحسينه وتصحيح أوضاعه.انه الموجود الطبيمي 
الوحيد الذي يماو على الطبيعة» والذي برى ما في الوجود منتى مستافيزيقي. 
فالرؤية عنده هي غير جرد النظر البحت » انها تضرب في أغوار سحيقة لا 
يصل اليا الحيوان. لذلك لا يستسلم لواقعه المتمرد ولا يعنو لضغوطه يسهولة» 
لأنه يئير فيه مشاكل لا دا إلا بإعادة تنظيمه من جديد . وهو إفا يتمكن 
من تنظيمه بقدر ما يستجيب له وما جد فبه من طواعبة وفي ضوء ما جس 
في نفسه من خطرات وسوانح . 


فإرادة التغبير إذن » وبعبارة أدى القدرة على التضير » تدخل في ممنى 
وجوده الفريد الفذ » وترتبط بالامتماز الذي يتمتع به دوت غيره من سائر 
الحلوقات ... فقد كان دأبه منذ فجر التاريخ التحك في نفسه وفي واقعه وقي 
القوى الفاثمة التي تحيط به . ولئن وجدء طرائقه فة جافية كلا أوغلنا 
في القدم فحسبه انه لم يتوقف عن التغمير. ولئن دل" ذلك على شيء فإنمًا يدل“ 
على انه لا يتخاذل ولا ينثني امام واقعه » وعلى ان كل شيء يحب ان يطأطىء 
الرس امامه وينصاع لجبروته. ويمنا تظل علاقة الحيوان مع الطبيمة هي هي 
من حيث الک والكيف واذا طرأ عليبا تغير ما فانه يكون غير مقصود 
ويقع إشباعاً لحاجات وجوده السبولوجي الحض » فان الانسان يعدد من 
علاقاته مع الطبيعة وينواع فما عن قصد وغاية » وذلك ليسيطر عليها 
وليسخرها في خدمة أغراضه وخططه * ولبمضي في تطوره الروحي وباوغ 
اهدافه الملا . 


15 


الفصل الرابع 
العالم العقلي 


فاذا كان الانسان يميش في الماضي والحاضر والمستقبل » واذا كان يقذف 
هذاته خارج حدود داته » واذا كانت تلحف عله ارادة التفغيير وقلب 
الارضاع » وبالتالي اذا كان يستطيع ان يخرج من إطار وجوده المادي وإطار 
الاشاء المحمطة به » نما ذلك إلا لبتحرك في أبعاد ممتافيزيقية يحبلها الحبوان 
من ثأنها اث تمو يه من مرتبة الوجود البيولوجي الى مرتبة الوجود 
المتافيزيقي ولتجمل منه موجوداً حضاريا راق وريد في عمق حباته 
الماطنة . هنالك بشرف على تخوم عام جديد يطلق عليه امم ١‏ المالم العقئي » 
وهو عام زام عجيب من القع والمثل والمعاني والأفكار ليس للاوجودات قبه 
اي قوام مادي > ولیس له شكل او حجم او لون او طعم . فبو عام مفارق 
قائم بذاته لا تدر كه الابصار وإنما تدر كه البصائر . 

ان هذا المالم يشفل الانمان كثيراً »> بل هو لدى بمض الافراد فلم 
الشاغل . حت لمكن القول أن قيمة الانسان انما تتحدد بمدى تملقه بهذا 
العام . فكاما اشتد تعلقه به اخصب وزاد عطاؤه ؛ وكللا اهمه احدب 


۳٥ 


ة » ومأ حضارة 
وأصيب بالقحط وامْمْل . نما من تقبر طرأ 2 0 
قا +4 وان کار ی وبا ی سی رر من 00 
E e‏ نان . 
ما من نظرية 'وضمت * إلا وتدين لهذا العالم الذي هو عنوآن بجد 
وما ص ل 1 
فالمقل والانسان صنوان لا بفترقان . 


۲١ 


الفصل الخامس 


العقلولإنسان 


اجل ان المقل والانسان صنوان لا يفترقان . 

بالعقل کان الانسان سف الخلوقات . 

به يذلل الصعب وبروض الوحش ويحمي القفر ويبدد الظلام وينسر النور. 

به سبطر على الحياة والموت والصحة والمرض . 

به اقتحم معقل الذرة واخترق اطباق الارضص» وعلا احواز السماء » وهو 
في طريقه الى الشمس والنجوم . 

به دانت الاشماء وتصاغرت وانصاعت الكائنات وتخاذلت 5 

به قضى الانسان على طول النوى » وبه على العرش استوى . 

به صال وال وطار كل مطار » وقال ا الوأحد القبار . 

ان قوى العقل قوى فذة لا 'تحد > قوى لا يعدا شيء في الارض ولا في 
السماء ولا بقارن به شيء . فېي کل ثيء ؛ ولولاها لم یکن شيء . 


۲۲ 


فالعقل هو اعلى مراحل الوجود الانساني وهو التفسير الكمير للانسان ! 

انه ايض مأساة الانان ! 

اجل هو مأساة » وأي مأساة ! 

فالانسان هو اشقى الكائنات وأتعسبا » وما ذلك إلا لأنه يفكر . فليس 
سوس الانسان من يتأ بالتفكير » وليس سواه من يشقى بالتفكير .. ولذلك 
صدق الشاعر حين قال : 

ذو المقل يشقى في النعم يعقله وأخو الجبالة في الشقارة ينعم 

فالحبوان يمرض ويشقى وتنزل به الكوارث وعوت » ولككنه لا بمو الى 
تصور المرض والشقاء والكارثة في مجركدها . ارت الببائم تموع کا جوع ؛ 
ولككنها في منحاة من هم الرزق وخوف المسغبة. وهي تفقد اولادها كالإنان» 
لكتنها لا تدرك انكل کا يدر كما الإنسان . وهي تتوجع کا نتوجع وتتألم كا 
نتأم »> ولكن لا يساورها ما يساور الانسان مما يأ كل القلوب ويقر"ح الجفورن 
ويقض” المضاجع ويفتت الأ كباد . فبي - اذا صح التعبير - في غسسوبة عقلبة 
ار ميتافيزيقية لا تستطبع معبا تقدير ما يقم عاءما . انها تقوم بأفعال وتؤّدي 
اعمالاً لا تدرك كنبا ولا تفم ممتاها . فبي ؟! قلنا في غببوبة افقدتها القدرة 
على الحم على الاشياء . انها على الرغم ما تتعرض له من كوارث وحن لا 
يدرك هونا الانسان ؛ إلا انه عكن القول ان هذه المن والكوارث ليس لما 
المعنى الذي يكون لما عند الانسان . فالتعرض للكارئة شيء والقدرة على 
تصورها في الذهن واسترجاعها والح علا شيء آخر . فالحموان م اسلفنا 
في الفصل الاول لا بمرف غير اللحظة الى تمر دون ان يستشمر وخز الزمان 
وضغط الدومة » وإمًا هو يعيش موعة من الحالات المفصلة وكمة من الآنات 
التي تظل متباعدة مشتتة رغم تقاريها في الزمان وتجاورها في المكان . انبا 
تبقى كذلك مفككة مالم يجمعها عقل الانسان وبربط بيتبا ويوثق عراها » 
ليؤثل مجده في نفس الوقت الذي يدك فه عرش سعادته . 


اوش 


فالمقل هو الذي يجمل الآلام الانسانية اكثر تحدداً في الشعور وهو الذي 
بفاضل بيئيا . وكا أنه عنوان جد الانسات فهو إذن اصل يلاله . 


انه يتصور اشاء غير موجودة © ويخلق لنفسه مخاوف وآمالا لا وجود 
لها ويتقلب في الحقيقة والوهم والخيال واللامعقول . 


ومن هنا فإن المقل وحده هو الذي مخشى المرض» وشو وحده الذي انتج 
تلك الرهمة المصطنمة من الموت . فإذا كان الحسوان - كالإنيان - متكا 
بالحماة » غير انه مختلف عن الانسان في أنه لا خشى المرض ولا يهاب الوت * 
وبتعبير ادق لا يفبمها . فكما خشى الكائن الحي المرض او الموت لا بد ان 
يكون على عل بها مقدما * لا بد ان يتوقعها ویتنبا حدوثها » لا بدا اركف 
يكون في وسعه التفكير في عقبى المرض وفراق الأحبة وسكرات الوت » 
وتصور الحثئة والفساد وديدان القدر ووه ومصيرم وراء القنور .. وإن ما 
ترى في الحموان مما نظن انه هب من الموت إا هو قي الحقىقة دفاع عن بقائه 
وتشبث بأوضاع نشأ علبها لا بريد التخلي عنما . هذا كل ما في الأمر . رأما 
الحوف من الموت بالممنى الانساني فهو مل ميتافيزيقي بحت يتطلب تركيزاً 
عقلما قوی لا يرقى الحبوان الى مستواه . 

وهكذا فالمرض لا يخيف » وإنما الذي مخف فكرة المرض . وكذلك 
الوت لا مخمف ؛ إنما الذي مخمف فكرة الموت . اجل هو ليس مخفا في ذاته 
بل في تقدير النفسي له » أي انه لا خف كواقعة » بل يخيف كفكرة 
تتسلط على عقل الانسان وتنغص عليه حماته . ومعنى ذلك ان التفكير في 
المصيبة مصيبة اخرى في منطق الوجود الانساني . 


واليب في ذلك ان الانسان لس جرد وجود “ وإنمأ هو وحود وقدرة 
على الحم على الوجود » أو قل هو وجود ميتافيزيقي . انه لا يعيش فقط 4 


ف 


وإنما هو يميش هذا الواقم ثم يتشطاء . فيو إنا يتوهج ويزداد كينونة حيث 
هو غير موجود اكثر منه حيث هو موجود . انه يتحرك من الداخل ايض 
وليس فقط بالظروف الخارجمة التي تضغط على جسمه الترابي . انه ليس 
جراد جباز آلى سلي ىقى کا هو في الرقعة التي يكون قببا » يل هو تطور 
تارمخي خالى با من باطن بشيء اعظم كثيراً من جرد وجوده المكاني . انه 
يحما بالأفكار والقم والمثل والماني. انه لا يستطيع ان بكون موجوداً فقط» 
يتغذى با تخرج الارض وتلد البهائم ويتتاسل كالحيوانات بلا ندم ولا امل . 
فقيمة الحباة ليست في الحياة بل قيا يصحببها من وعي وبا تحقق لنا من كرامة 
وحرية وإبداع . 

فالحياة الانسائية مشروطة دان يبعض الممعاني والقم » والحسوان وحيده هو 
الذي يقبل حياته بلا شروط ويميش يلا معنى . 


Ye 


الفصل السادس 


العنى العميق للفلسفة 


قلنا ان الحبوات يطل فيمستوى الاشماء والظواهر لايستطيم ان بتخطاها 
او ان يملو علا . انه جرد واقعة وهو يتقبل وجوده كواقمة لا تدهشه ولا 
تدعوه الى أي تساول. فالحسوان محا وعوت ولكته لا يتساءل عن معنى الحماة 
والموت . انه يعيش في العام ولكنه لا يتساءل عن معنى المال » عن أصله 
ومصيره وعن علاقته ممه '') ومع غيره من الدوات والاشاء . 

وأما الانان فأمره مختلف . انه ليس جرد شيء او واقعة » انه موجود 
ستافيزيقي . قفي دخ كل منا شور بالاتنبار والدهئة واقتناع کان بوحود 
مير أو لغز ينساب من الككون ويتحدى الانسان . وإزاء هذا السر العظم لا 
يقف الانسان مكتوق السدين » ولا يسعه ذلك » بل تلاحقه الآسثلة تترى 
وتتعجل الجواب عنما : من أبن جِثْنا ؟ من أوجدط ؟ ما غاية وجودة ؟ ما 
مصيرنا بعد الموت؟ ما الخير وما الشر ؟ كيف “رجد المال ؟ ما أصله 
ومصيره ؟ الخ ... 


و لر أجد احداً من القدعاء يسمل حرف الجر (ب) عند استميال كفة علاقة ٠‏ انما كنوا 
يستمملون ( مم ) . فاقتضى التنبيه ء إلا في حالات غدرة جد . 


۳ 


أسئة ضرورية تترداد كثيرا لا مناص منبا لأنه لا بد للانسات عن تفسير 
امل للوجود بسلك على أماسه قي هذا الكون وبه يتحدد منهج حباته ونوع 
النظام الذي يحقق هذا المنبج . فو يحم فاعلية الذعن التي تنم الى معطيات 
التجربة يبحث عن تعليل يقرب لإدراكه طبيمة الحقائق الكبرى التي يتعامل 
معها وطبيعة العلاقات والارتباطات بين هذه الحقائق : حقيقة الألوهة > 
حفمقة الكون » حقمقة الحا ؛ حقيقة الانسات والمصير الانساني 5 


كل هذه الأسئلة هي منصمم الوجود الانساني كا هيحور التفكير الفاسفي. 
فحولها كانت - ولا تزال - تدور أحصحاكث الفلاسفة ؛ ومن ينبوعبا تتفحر 
مذاهبهم “ وللإجابة عنما كانت تتفتق قرائحهم . 

فالفلفة إذن إنما هي محارلة لمواجبة هذه الأسثلة الي تلح على الانسان في 
كل زمان ومكان وإيحاد أجوبة مترابطة عنما تنصف يرحدة النظر فضلاً عن 
عمق هذا النظر وتمامكه وثهوله . انها البحث في ماهية الاشباء وأصوها 
وعلاقة بعضها مع بعض ومع الانسان والوجوه الانساني . انها تطلثم دائب 
الى ال فاق البعيدة والأسس العامة . انها تعر'ف لجوج على مظاهر الكون 
ووقائعه وأحداثه وتس لأسباما البصدة وإيحاد تملل منطقي ممقول هما 
وردها الى أصل واحد ينتظم الكون بأسره . انا نشدان لعنصر الوحدة 
الكامن وراء الكثرة وتعقثب للانجام الختبىء خلف غشاء كثيف في وجوه 
التنوع والاختلاف . 

وبعبارة اخرى » تدل الفلسفة في اوسع معانيها على جل الحاولات الي 
قام ‏ ولا يزال - بها الاتنان يحم أنه موجود متافيزيقي رسمنا بعض 
خصائصه » ليتمثل جموع الاشياء ومكانه من هذا المجموع ودوره فيه “ ينظرة 
واحدة شاملة تستوعب كل جزئية من جزئباته وتصوغبا في صب كلية قلبلة 
العدد. فبي الاعبير الواعي المنظم عن المقاهم الاساسية التي تستند الما المعرفة 
وعن القم الاصملة للوحود الانساني 8 


۳¥ 


فكل فلسفة اذن هي - يحم التعريف - عمل ضخم جداً او برنامج واسع 
ينوه بالمصبة اولي القوة » ناهيك بالفرد الواحد | وهذا الشمول الذي هو من 
طبيعة العمل الفلسفي ومصدر خصبه وأصالته » يحمل في ذاته بذور فشله . 
ولذلك ستتلاحقالمذاهب الفلسفية تباعا يستدرك الخالف منها عثرات السالف 
ويتلافى اللاحتى ان يقع في اخطاء السابق . فكل فلسوف يمتقد في نفسه 
القدرة على التصدي لهذه الممة الضخمة ويظن أن كلته ستكون الكمة 
الفصل » وأن مذهبه هو » وهو وحدء ؛ كقيل بسد جمبع الثفرات وإسكات 
كل الاصوات ! 


إنها دعوى عريضة فضفاضة لم يستطع اي فبلسوف ان يتحرر متها او ان 
يكون له في مابقيه درس وعيرة . ولكنه العقل بنشد الحقيقة. فتراء لا يدأ 
ولا يطمئن ولا يقر له قرار حمتى محدها »> وإلا ايتدعها ونسج خموطبها من 
نفه »> وظن ان عصارة فكره هي التفسير الوحمد لها . 


هذا هو اذن مبرر وحود الفلسفة ؛ وهذا هو الداقع الكير الميا 5 
© 


هذا والفلسفة قديمة قدم الانسان . فبي مر كوزة فينا وتحري في عروق 
كل فرد منا يحم اننا كائنات عاق او موجودات متتافيزيقية ليست الأبدان 
حدوداً طبيعية لهاءوإنما هي تند وراءها وتتد حى لا يسعها مكان ولا زمان. 
فلكل منا فلسفته في هذه الحماة » وكل انسان فبلسون بطبعه »> على تفاوت 
في ذلك : أجل » لكل منا رأيه في الحياة وطبيعتها وغايتها » في الوجود 
ومآله ومصيره » في العقل والجسم وعلاقة كل منها بالآخر »> فيا قد يصبب 
الانان في هذا المالم من سعادة او شقاء > وغنى او فقر » وصحة او مرض » 
في الخير او الشر » في الإله وصفاته وعلاقته مع الطبيعة ومع مائر الذوات 
الآخرين. ولا شك ان هذه فلسفة»غير ان عقله لم يتناو فا بالتحليل والتمحيص 
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وم بقم الدليل على صحتبها او بطلانا . فالفلسفة عنوان وجود الانان مأ 
دام له عقل واع » ومشاكل ملحة “ وواقم متمرد غير مطواع . 

ويؤيد ذلك ان كلة « فلسفة » نفا لم يكن لها في بادىء أمرها معنى 
محدد » واما كانت تشمل كل ثقافة واستنارة في أي موضوع كان © وكل جود 
عقلي في سبيل تقدم المعرفة الانسانية » بل كل تطلع الى العم وكل رغبة في 
البحث والنظر . 

وأصل كلة « فلسفة ه وتاريخها بدلان على ما ذكرنا . فقد روى المؤرخ 
اليوناني هيرودوت ان كريزوس قال لصولون : « لقد بلفني انك تقلبت في 
كثير من الأقطار متفلفاً » أي باحثا منقبا . واستعمل بركليس هذه الكاسة 
ايضا في حق الأثيذين حيث قال : ء نحن قوم نتفلسف ليس فينا أنوثة » أي 
اتنا نحب البحث والنظر لاتنا ارباب عقول وشحاعة . 

وكامة « فلسفة »او« فللسوف » مأخوذة من و فيلو » ومعتاها محب او 
حبة» و « موفيا » ومعناها حكة و : سوفوس » ومعناها حكم. تممنى كلة 
هفلوف » إذن « محب للحكة » . ولقد كان المستعمل في اول الامر كلمة 
د سوفوس » وحدها للدلالة على كل بارع في صناعة من الصناعات » وقد 
أطلقها هوميروس في الالياذة على « النجار البارع » . ولا جاء سقراط وجد 
من الغرور ان يسمي نفسه حكيما 2 فأطلى على نفه امم « فبلسوف » اي 
حب للحكة ١‏ على سبيل التواضع ؛ ولبميز نفسه عن طائفة السوفسطائيين 
المتحرين بالحكة . وبقال ان فثاغورس هو اول من مى الفلسفة بهذا الاسم. 

ب 

حقا ان القليلين منا فقط فم فلسفة خاصة بهم واضحة الما محددة 
الاهداف . لكن كا منا تقريبا يحس” - على صواله الخاص -- بالطايع العام 
الكون بأسره» وبراوده شعور غامض با عسى ان يكون هذا الكون. وهذا 
الشعور هو الذي يحدد له سلوكه ويقرر له الخطط والاقعال التي يجب تحقيقيا» 


۴۹ 


ويل علمه الخطوات اللازمة للوصول بها الى غايتبا . قتصرغاتنا الجبدة 
والمرذولة » وأفمالنا المتبورة والمدروسة » ورمنا بالحياة او اقبالنا علا » 
وانشراحتا لبعض المواقف او ضيقنا يها - كل اولثك وكثير غيره مرجعه الى 
فلسفتنا في هذه الحياة ونظرتنا الها . 

ان هذه الفلسغة اذن لها اهمية كبيرة جداً في كيئونة كل فرد هنا 4 ومع 
ذلك لا تكترث لما كتب الفلسفة التقليدية . فبي ذلك الشعور الخفي بمنى 
الحباة والكون والوجود . انما ذلك الممنى العميق الذي تضفيه على وجوه لا 
معتى له » انها ذلك الروح الذي نشيعه في عا مرات لا حثاشة فيه . انها 
ذلك النظام الذي نقره في عماء ليس بمده عماء . وبكامة واحدة : انها وعينا 
بهذا العالم وبرسالة الانسان فمه . ولما كانت هذه المماعر لا يخلو منها أنسان 
لآنها ميرر وجوده س وإن كانت تختلف من انسان الى آخر - كان كل انان 
فملسوفاً ‏ على تفاوت في ذلك بالطسم . 

يقول نبتئه مح : « أن المشكلات الكبرى نوجد في الشارع » . 
فالفلسفة تتفحر من معين الانسان »© أي" انسان ؛ وتنشى من اعماق وجوده » 
وذلك لأنه محتاج لعقلنة الأشباء وتعليلبا وإشاعة النظام فيها > وإلا ققحن 
معنىق وحوده ونقطة ارتكازء » فزلت به القدم وسقط في مهاوي العدم 1 
انه مفطور على تقدير الأشياه ووزتها ميزان من قممه وممابيره» ليرى ما عسى 
ان يكون لها من معنى بالفسبة اليه “ وبالفسبة البه وحده . 

فاذا به بتساءل دان عن الأغراض والقايات » كأن ڪل ثيء موضوع 
لغرض وبرمي الى غاية : ل هذا ولم ذاك ؟ ما الحكة من وجود الأشباء ؟ 
وهل للحماة غاية تسعى المبا ؟ 

واذا به يتساءل ايض عن الطبائع والماهيات ؛ كأن لكل شيء طبيعة 
تخصه وماهية ليست لغيره : ما هذا الكون ؟ ومم يتألف ؟ ويم تتفاضل 
الموجودات وتنباين ؟ 
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وإذا به يتساءل اخيراً عن علاقة الكون مع الانسان» كأن الكون يدري 
من امر هذه الملاقة شا : هل هذا الكون صديق للانان ياعده على باوغ 
أهدافه وغاياته ام خصم له وعدر لدود ؟ هل يعمل اصلحة الانسان ام هو 
جرد آله صماء عمياء تدور وتدور ؟ هل الانسان في مركز الكون ام هو 
هباءة افبة لا شأن لها في مقابيس الاشياء ؟ 

أن رل ؟ ٤»‏ و د ها »)و وهل ؟ هو ء هي الثالرث الذي يعطي 
للانسان المادي وجوداً غير مادي ويقتحم به عام ما بعد الطبيعة . وسب 
إلحاح هذا الثالوث على الانسان ورعيه به ؛ إا بتحدد شعوره بوحوده ويئمين 
مستواء العقلي والروحي ويدلف الى ذلك العام الواسم الذي لا يعرف ادود 
او السدود ... 

ل 

أجل ان الحاة تدفع بنا الى التفلسف شنا أم أبينا . فلا يكاد ير على 
الانسان يوم دون ان تحدث له فيه ظروف وأحوال توقه الى طرح هذه 
الأسئلة والإجابة عنما على طريقته الخاصة : 

فبو في بعض الاحيان » وتبما لها يمر به من تجارب وخبرات سعيدة * او 
يسح له من فرص ذهبية » لا يتالك ان يشعر بأن الدنيا خير » وان العام 
صديقى له > وان الحماء جم لذيذة تتحق ان "تماش . ما أجل هذ! الكون 
وما أعظم هذا الوجود ! انها لنممة كبرى ان يولد الانسان ويستمتمع بالحياة . 
المد لله الذي أورثنا الارض نتيوئأ منبا حت نشاء ! المد لله الذي أذهب 
عنا اتلمزآن » وأحلنا هذه الدار من فضل لا يسنا فيها تصّب ولا يسنا فيا 
لقوب ... هتالك يطمئن الانان للكون ويقدق عليه الصفات الطببة » 
ويشعر ان الروح ال حرك له صالح وجميل . وبالتالي هنالك يتفلسف الانان 
ويكرن لتفلفه طابم التفاؤل والبشاشة» ويككون له رأي فيالكون والوجود 
والحاة بطفح بالشر والإقبال ... 
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وفي بعص الاحبان الاخرى 2 وتبعا لما يفوته من مناقع او يصييه من 
كوارث > يرى القبح والشر والباطل غلا الارض وتسد المنافذ على الناس حى 
لتحمل الحياة بغبضة لا 'تطاق . ألا تتا هذه الحياة الى لا ممنى ها سيق 
لا قبها من عبث وظم وفوضى . افا الدنيا جمفة رطلايها كلاب ! فلتخا 
الدنيا ولبخا طلاا | هذا فينظرن مصدر تر" لفلسفات التشاؤم والجير وقمود 
الممة وتنسط المزعة . 


وهكذا فالفلفة بعناها الأوسم غير منفصلة عن الحباة » بل هي متصلة 
بها متفاعلة معبا لا تنقطع عن التأثير فبا والتأثر يها . وان الاهتام بها هو من 
قبل الاهتام بالحياة وبالوجود الانساني وبالمصير الانساني . فلئن كاتت القلسفة 
نظرة اجالة الى الكون وموقفا فكرياً معا من الحساة وتحاريها » فان هذه 
النظرة الإجمالية » وهذا الموقف الفككري يؤثران بطبيعة الحال في تصرفاتنا 
وأعمالنا رفي مما جتنا للحوادث وتوجببنا لها. بقتمى هذه النظرة انما نسير في 
أفمالناءوعلى وفى هذا الموقف انما نواجه الحياة والطببعة وتسلك مع أصدقائنا 
وأعدائنا وتتحدد ارتباطاتنا وعلاقاتنا مع الاشاء وامجتمع . 

وأكما يتضح اثر فلسقة الفرد في حماته العمادية نورد الحاورة التالية لا 
لطرافتها» فبي تحدث كل يوم مم كل فرد منا» بل لا لما من مفزى ولا تحمل 
من دلالة . وقد جرت هذه الحاورة بين رجل متبور وتب الى داخل الحاقلة 


الكبريائية وهي مزدحمة بن فبها وتسير بسرعة صكيرة » وبين أحد الركاب 
العاديين . فكلاهما لم يدرس الفلسفة ولمله لم يسمع بها : 


- ما هذه المجلة ا أخي ؟ لقد عرتضت نفسك الخطر. أما كان الأجدر 
بك انتظار سافة اخرى ؟ 


- أي" خير ؟ ألا تخشى ان تسقط تحت عجلاتها فنموت ؟ 


زفى 


كلا > لا أخاف هذا ولا أغشاء ! 

أيجنون انت ؟ أفلا تخاف الموت ؟ 

لا اخشى الوت ابد لأنه لا مفر منه ولآن العمر مقدار في الازل . 
فاذا جاء اجلي لا استآخر ساعة ولا استقدم . بل لو كنت في ببق وكات 
مكتوبا علي ان اموت تحت عجلات الحافة الكهرائية لبرزت الى مضجعي > 

وإلا فلن يسني الضر. جفّت الأقلام و'طويت الصحف ! 

- وما ادراك إن عمرك مكتوب منذ الأزل ؟ 

- اجل اجل ان عمري مقدار مكتوب منذ الأزل . ولا أدل” على ذلك 
من ان كثير بن ينجون من الموت بأعجوبة وآخرين يلاقون حتفهم بأهون سبب. 
فلو كان الحذر يحدي او كانت الخاطر تؤذي لما نجا من الخطر تاج ولما أصاب 
الحذار مكروه” . أفلا ترى المقعد في بيته تتبافت عليه الارزاق ؟ وم من 
جات في طليه لا يده ؟ 
سيطليني رزق الذي لو طلبته لا زاد والدننا حظوظ وإقال ! 

- ولكني أرى ايضا ان من يلقي بيده الى التبلكة يكون كن يسعى الى 
حتفه يظفرء > وأن من يقعد في بيته لا يريم عنه ولا تم بطلب الرزق 
عوت جوعاً . 

- نعم انه يموت لا لأنه قعد عن طلب الرزق بل لأن اجله قد جاء . 
وهكذا الحال فيمن هلك عند تعرتضه للخطر . فاولا ان الموت قد "حمكتب 
علية لما اسرع الى حامه . 

- هذا كلام لا يقبله المقل» لأنك تستطيع ان تودي بحساتك متى أردت! 

كلا ! اا لا استطبع ان امؤت متى اردت ؛ وک من شخص حاول 
الاتتسار فحيل بينه وييته أ فاا لا أموت إلا بقضاء الل وقدرء | 

- هذا عين الجنون ! 

- بل هذا عين العقل ! 


> س من الفلسفة اليوئائية .. , ارا 


يئبين لنا من هذا الهوار الذي نصادف أمثلة كثيرة له في حماتنا البرمية 
الى اي مدى يصح القول ان لكل انان فلسفته في الحساة ‏ فبذات الرحلان 
كلاهما له فلفة معينة انضحتها تجاربه هو ؛ وكلاهما له رأي في الكون 
والمصير الانساني لم يستمده من اي كتاب ولا تلقاه من اي فيلوف . لقد 
جاء الى هذه الحماة وجاءت معه فلسفته قي وقت واحد تقر با . وعقتضى 
هذه الفلفة يتصرف كل منها في شؤرن الحاة ويواجه الحوادث . وهكذا الحال 
في فرد فرد وشخص شخص. لا 'يستثى من ذلك احدء اللهم إلا البله وضمفاء 
العقول . بل تى هؤلاء 4م فلسفاتهم الللباء يسلكون في الحياة تبعا لها وهم 
لا يشعرون . فلا يستطبع احدن ان يعيش وينشط دون ان تکون له فلسفة 
خاصة يتوحيها وير على ضويها 4 دون ان يكون له رأي في الله ٤‏ في 
الحياة والموت »> في الخير والشر * في الجير والاختمار » في الزهد بالحياة او 
الإقبال عليها الخ ... سواء أقر' بذلك ام م يقر" . 

فأحد هذين الرجلين جبري متبور يسلب الانسان الحرية والإرادة ويجمله 
مغلوباً على امره كريشة في مهب الريح» ومن ثم بساك مع الناس بحسب هذه 
الفلسفة ؟ فقنحم المهالك ويفشى الخاطر ويصارع الردى دوتما خوف 
او وخل . 

والآخر فدري رزين يؤمن بفلشفة الحرية والاختيار ويفككر في كل خطوة 
مخطوها . فالإنسان تبعا له حر هريد لأفعاله مسؤول عنما يتحمل تتائجها . 
ولان حاله بقول : ان الله قد حناه المقل للميز يه الخبيث من الطب > 
وهداه النحدين ثم تركه وثأنه . فاذا يه لا يقدم على. عمل إلا بعد الروية 
والنصر وإعمال الفكر وتقليب وجوه الرأي واليلة . 

قد يكون قي هذا التصوير بعض القلو والتبسط السديد . فليس هناك 
جيري مطلق ولا قدري مطلق . ليس هناك جبري لا يتبصر او قدري يخار 
من عنصر الجرأة والتبور. بل قد يحدث المكس . فان الجير لا يورث صاحه 
الجرأة والتبور على الدوام ؛ فكم من جيري متخاذل جبان ! وكذلك م من 
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دري جريء مغوار ! فالحياة أعقد من قضاا المنطتى والتحليل المنطقي » 
ولككنها أمثلة براد بها الإيضاح والتقريب للأذهان . 

وعلى كل حال > وسواء كات هذان الرجلات طن أو كان احدها مصيياً 
والآخر مخطثا ؛ قالنتيحة وأحدة : وهي ان لكل معنا فلفة ستو حمها 
وبسير مقتضاهاء ولككل منا نظرة ثقود خطاه رتوجة مسيره. فبعضنا متقائل 
بالحياة مقبل عليها مقارع لا لا يلوي على شىء ؛ ودمتقد ان الكون صديى له 
يساعد. على تحقدى غاياته ويلوغ اهدافه » وبعضنا متطير متشائم بر م بالحياة 
یضق بها ويرى في الكون عدواً لدوداً يتربص به وبتسقط عثراته و يحمي 
عليه انفاسه» فيقضي حباته في هم وشحن ويعيش معيشة ضنكاً كأنما تنخطفه 
الطير او يصمد في السماء ! 

بعضنا يؤمن ان للفجبود الإنساني اثراً في اصلاح الحباة والمجتمع » فتراه 
لا بدخر وسعاً في محاربة الشرور والآفات ولا يفتر عن الدعوة الى 
الخبر والحق . 

وبعضنا يظن ان ليس في الإمكان ابدع مما كان > وأن ما هو كائن لا بد 
ان يكون وأن جبودة عبث ضائع ووم في غير طائل . 

e 

والخلاصة ات الفلسفة ملا دروينا وتتخلل جوانب حاتنا وتوجه جميمع 
اعمالنا»حتى لنجد في اقوال الناس وأفمالهم مواقف فلقية واضحة او كامنة. 
فكل ما حولنا بدفعنا الى اتخاذ مواقف معبتة من الله والكون والحاة 
والناس .. وهذه الأمور التي يجب ان نحدد موقفنا منها وإن كات قبا ما لا 
يت الى العالم المادي بصلة فإنها تدغل في سم المعضلة الانسانية الكيرى » فلا 
يستطيم الانان © أي انسان »2 ان يظل غريباً عنما غير مبال بها ؛ إلا اذا 
تنكر لإنسانيته وتخلى عن طبيعته .. ماذا اقول ! يل اننا اذا رفضنا ان 
نحدد موقفنا منها فذا الرفض نفسه بنطوي على موقف فلسفي معين . 


و 


هناك حالات لا يبدو فا اتخاذ مثل هذه المواقف واضحاً . إذ يرجد 
تقوم وما اكثرهم ‏ لا يرون في الحاة غير الس والشقاء ولا عدون غير 
الخصاصة والحرمان » مما لا يدع فرصة للاهئام بشيء آخر غير البحث عن 
الرزق لسد رمقيم ورمق عباهم . لذلك يعتقد البمض ان التفكير الفلفي لا 
سبيل له الى نفوسهم . قلبم من هوم الحاة مأ يشغلمم عنه , 


والحق ارت الحا الانسانية مها ركبتها الحموم ومستها البأساء والضراء 
واشتد بها الإملاق والضنك فإنها لا تخاو من نبضات الفكر وخلجات الرأي 
والقريحة » وبالتالي لا تخلو من نظرة الى العالم ومن تكيف لظروف الحياة 
ومعالجتها تبما هذه النظرة . فحسب الانسان ان يتفلسف بلان الحال اذا لم 
يستطم ذلك بلان المقال ! وما يضيره ار يعيش تحرية ما دون ان يعنى 
يمضمونها الفكري الصريح ودون إن يحاول العبارة عنما في ألفاظ مجردة 
كشيفة ؟ فهو يتفلسف كا يتنفس قسراً عنه وعلى غير وعي مله . 


فليت شعري 1 كيف يتسنى للانسان ان يتغاضى عا ميش في صدره من 
الان اللاعحة الى تقض مضحمه عندما يكن الى نفسه ولا تلاحقه الحاة 
اغلا وهمومها ؟ ان ظروفا خاصة قد تصرفنا ظاهرا عن المناية هذه 
الشؤون» ولككنها لا تستطيع ابداً إن تحتث جذورها من انفسناء او تستأصل 
ثأفتها . وما حاولنا ان نكبح جاح النفس وهفوها الى عال المعاني فلن . 
نستطيع الى ذلك سبيلاً . وکا ان احدةا يصيح صدره حرجا عندما لا يحد 
كفايته من المواء * كذلك يساوره الضيق والقلق عندما لا يمافي التجربة 
الفلسفية حى في فساجتها وتموضها اذا لم يستطع معااتها في رقتها وتصوعها . 
ولشد ما برتمض عن الحم والفم ان لم بترك عال الحس بثوائه وقصحه 
وينطلق الى عام الفكر» وهو عام كل شيء فيه بسيط وصافم ونبيل » تسوه 
فيه قرانين العقل وتسيطر عليه ضرورات الط »2 ولا تلقى فبه سوى الحق 
والخير والجال والنور . 


م 


فالتفاسف قي هذه الحالة نما هو من قبل التنفيس عن الحساة كالشعر 
والموسيقى “وحاولة لجملها شيئا مطاقا عتم له قيمة ومعنى وله غاية وهدف . 
انه رغمة في التمتم الوجود کا يحب ان يككون . وهو ضروري لنمو العقل 
والشعور 2 ضرورة التنفس لنمو البدن واستمرار اللقاء . وحسب 
الانسان فبه أن يتخطى معطبات التحربة والواقع اموس لا لنسخرها 
لأغراضه وغاياته » بل ليفهم الكون ويسبر غوره ١‏ ولي نظاماً من الافكار 
والمعاني يغنى به مضموته وتخصب حماته ويساعده على الوغول في اعماق 
الوحود . 
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الفصل السابع 
وظيفة الفلسفة والفائدة منها 


ينعى الكثيرون على الفلفة جودها وبعدها عن الحياة والواقع وينظرون 
الما ا 

م دتساءلوت عن جدوى دراسة الفلسفة الوتانة أو الفلسفة الاسلامية 
هذا ا الذي تقدمت قيه فون المعرفة العامة فأخذ يشمر بالفصة بإزاء 
اهداف الفلسفة ويشكك في وظفتما والغاية منبا . 

ما هي فائدتنا من معرفة الماضين من الفلاسفة حى 'نمنى بهم هذه العناية 
اللاهئة ؟رما هي تلك العلافة التي تربطتا بهم؟ وبيننا وبينهم فواصل من الزمن» 
وفواصل من التفكير » وفواصل من الاتحاهات وطريقة الحماة + تباعدهم عنا 
اجبال وأجيال ؟ 

أنهم لم يقدموا للا صورة صححة عن الكون والطسمعة والحياة وم يكن 
كثير من آرائم في جواتب المعرفة ناضحاً . فضلاً عن انها لا تمسكس لنا في 
حباتنا تقيجة واقعمة ملنوسة . لا سيا ونحن تشهد كل بوم انقلابساً جديداً في 
ذهنساتنا ومفاهيمنا وتحولاً هانل في اتجاهاتنا الفكرية وف إدراكنا لاحقيقة 
الككونية في خفم هذا التطور السريسع في العم والصناعة . 
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احل لقد فقدت الفلفة ثقة الكثيرين اليوم . انهم بريدون ان يتصرفوا 
الى العلوم» في اجدى لحم وأقوم. وحستاً فعاوا» فنحن لا نريد لهم غير ذلك. 

لكن ما معنى العم بلا فلسفة ؟ وفي حوزة من نشأت العاوم ؟ او لم تكن 
جنينا في احشاء الفلسفة» ثم ترعرعت ونت في رعابتها حت اذا استقلت عنما 
اخذت تتوقف في وصفبا للأشياء عند عللها القربدة تار كة" للفلسفة الآم مبمة 
مواصة السير يحثا عن الملل البعيدة والمبادىء القصوى ؟ او لا يفتقر العلم الى 
اساس فلسقي يقوم عليه؟ ألم يكن تقدم الفلسفة من أهم بواعث التقدم العامي؟ 
اوليس افضل العاماء من استطاع التفلسف في عله ؟ 


ان تأخرة العلي من تأخرت العقلى والقلسفي »© ولا يد من الاتكباب على 
الفلسفة والعلوم العقلية لإنجاب المفكرين والعاماء . ان علوم اليوتان لم تدخل 
ارض الخلافة لو لم تدخلما فلسفة الموتان وعقلية المونان . کا ان علوم العرب 
لم تدخل اوروبا اللاتينة لو لم قدخلما فلسفة العرب وعقلية العرب . وكذلك 
لا امل لعلوم أوروبا ان تغزو بلادنا البوم ما ل نتقبل الفلسفة الاوروبية 
وطريقة التفكير الاوروبي » وما ذلك إلا لآن الفلسفة إنما هي اماس العلم » 
ولأنه مأ من ثورة اجتاعية أو ديفة أو سماسسة .. قامت إلا وكان وراءها 
فلسفة ما . فما التاريخ إلا تاريخ فلسفات وايديراوحمات وأفكار؛ وما الفلسفة 
إلا فتح لمحبول وسيطرة على القدر . 

ان الفيادوف لا يقدم لأا - مها بلغ من سداد الرأي ونقوذ البصيرة 
وشعول النظر - حاولا نبائمة للقضايا الكبرى الى تشغل بال الانسان : اصله 
ومصيره وقدره والفاية من وجوده .. فكل ما يقدمه إنما هي حلول مؤقتة 
تسببة تختلف باختلاف الزمار: والمكان والميئة والعصر والمرحلة التاريخية 
والاجتاعية والثقافية والحضارية .. وهذا! هو سر جد الفلسفة ولباءها وفيه 
تنحصر متها في الحساة الانسانية . 

ان الفلسقة ليست لما مدرسيا بالتصورات الممتة البعيدة عن اهيّام انيم 


۴۹ 


والانسان . فالفلاسفة لم يحموا يرما بعزل عن الحوادث والتبارات التي تسود 
في مجمتمماتهم . بل لقد كانوا دائا على صلة ذه الحوادث والشارات ان لم 
يكونرا في ذروا ويأخذوا بقط بارز فما » فانمكس ذلك في فلسفا 
وترك اثارأ مختلفة في مذاهبهم التي تعبر عن جارب حمساتهم وآمال مجتسماتهم 
وأحلام مواطنييم. فمن الخطأ إذن ان بنتزع الواحد منهم من بيه وينمى من 
حوله او ان “تبحث آراؤه منفصلة عن الظروف والأحوال الحسطة به . اجل 
من الخطأ دراسة المذهب الفاقي على حدة كأنه جامود من الصخر . فو ما 
یدرس من حميث موضعه في نظام الافكار وسياق الحوادث ومن حمث تعره 
عن الحاجات والمثل والأماني التي تراود العقول وتدغدغ المشاعر » في مرحلة 
دون اخرى وفي عصر بعيته 2 وبالتالي من حيث دلالته على اتجاه فكري ممين 
يضمنا في تيار الحضارة الانسانية العام . فبو حلقة من الحلقات ولحة في تاريخ 
الفكر في صم الجبد الذي بقوم به من اجل تقار الما وحمل رموزه والتهاس 
اسبايه وعلله + ومدخل متعرتج غير مباشر الى العصر الذي نشأ فيه والبيئة 
الى أنحبته والحاجات العقلبة والاحتاعة الى مخضت عنه . وهكذ! فالمذاهب 
الفكرية إنفا هي ظواهر حضارية نسببة معبرة لا بصح إغفاها او اأتغاصي 
عن معناها في كل دراسة عة رصينة تتصدى لفهم حضارة من الحضارات 
والنفاذ الى طرق تفكير ابناها وغط حماتهم وأسلوب مميشتهم . 


ومن هنا كانت دراسة الفلفة دات فائدة جليلة في إقامة الحساة العقلية 
كلبا عند القدماء وتجميع ما كن تجميعه من عتاصرها الأولية في محاولة 
لإعادة بناجا من جديد واستخلاص ما براد استخلاصه منها على ضوء المعطيات 
والحقائق التي ذكرنا . ففيكل عصر وصل الى درجة مصنة من التنظم والوعي 
والعامك » وقي لحظات فذة فه من تألى العقل ويقظة الوجدان وإشراق 
الروح » يظهر رجال يرون في هذه الارض مرور الغامات الخسّرة فوق 
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الصحارى البيد » ثم يمضون وقد اعطوا ما أعجز عصرا بأ كله وريا مدنية 
بأسرها. من هؤلاء العيالقة رجال يمضرن بالتفكير الفلسفي “قداما لأنهم جتمون 
التحليل الواعي لعضلات الكون والحماة في مرحة تارخة يعينبا وبصماغة 
نظرة زمنية - هي في ظنهم أزلية - شام في الإنسان والوضع الإنساني 
والمصير الإناني في الخطط الككير للأشاء . 


فالقلسفة اذن انما وظيفتها التعبير عن الدوافع والاهتامات والحاحات 
والعقائد والأفكار والمكثل والقمّم السائدة في احد العصور التارخبة وإعادة 
تنظيمها من جديد وتنظم التجربة الإنسانبة كلها كلا كان ذلك مكنا . وهي 
في ذلك كله تتأئر -بطبيمة الحال وكا فلنا مراراً وتكراراً - بالمستوى المقلي 
السائد الذي يحدد مضمونا الانظلري الرتسي» وبالعوامل الاجتاعية والسياسية 
والديفبة والاقتصادية التي تحيط بها وبالموقف الذي تستمد منه عناصر الخيرة 
نظرتها الاساسية الى العام » وبالموروث الذي انحدر الها من اجبال خلت 
وأصول غبرت . وهكذا فاذا كان الفنلدوف يوجز عصره > قار قلسفته 
لا تتحصر في إطار هذا المصر وحده ٤‏ بل كد قلي الى الأمام والى الوراء 
في حر كة متموجة مستمرة لتستلهم الماضي وتبني المستقئل في صراع الحاضر 
وتلاطم امواجه . 


هذا ومن افلة القرل ان نذكر ان لكل عصر طابمه المميز ومزاجه 
الفكري العام . وكذلك لكل حضارة طايعها ومزاجہا؛ اي طرق تفكيرها 
المميزة وجو“ الرأي فما . فيعض الحضارات - كالحضارة اليونانية مث - 
يسود فمبا التفكير النظري . وبعض الحضارات الاخرى - كالحضارة المصرية 
القدعة مثا - يسيطر عليبا التطبيق العمل . وبعض العصور تتميز بالروح 
الديني » كا هي الحال قي المصور الوسطى التي تحب ان نسسبها بعصور المبقرية 
الدينية . وبعضها الآخر يتميز بالذهنية العاسة والتفكير الوضمي »© كا نرى في 
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المصر الحديث . والحضارة الواحدة قد يلبدل مزاجها من وقت الى آخر کا 
تبدلت الحضارة الموناننة. كذلك نهد ان العصر الواحد قد تنتشر فمه أمزجة 
حضارية مختلفة المشارب متعددة التزعات مشايتة الاهداف والغبايات كالعصر 
الحاضر . والمصر الواحد لا يعار داما عن فترة زمئية واحدة . ففي إبان 
القرت العشرين مجد العصر الحجري والعصر الوسيط وعصر التنوبر ... والمزاج 
الواحد لا يككون على درجة واحدة في الحضارة الواحدة والعصر الواحد بل 
قد ينكون على درحات متفاوتة تختلف محسب الافراد والجاعات . 


وأمزجة العصور كأمزجة الافراد : فبي تتعمارف وتنناكر ونأتلف 
رتختاف . وهذا هو الدب فما ننكر على القدماء من فلقات رمذاهب لإا 
تروق لنا البوم . فلت شعري! كبف تروق لنا رهي من مزاج غير مزاجتا ؟ 
وتعبر ءعن عصر مختلف عن عصرنا ؟ وتنبع من اههامات ومشاعل لا تت" الى 
اهتاماتنا ومشاغلنا؟وتتصل عحموعة مر كزية من المشكلات لست مشكلاتنا؟ 


لككنبا اذا كانت لا تثيرة لبعد الشقة بيننا وبينها فاا لا تفقد قدمتبا 
التاريخية . فالمافات الشاسمة التي تفصلنا عنما لا تبرر ابداً عدم اهتامنا بها 
لا ميا وأنا هي وسملتنا الوحيدة للاتصال بالقدمساء واستشناف الحوار معهم 
والوقوف على مدى تأثيرهم في العدور التي أعقبتهم . فالفلسفة الونانية من اهم 
عناصر الحماة العقلية للعرب في القروت الوسطى . فلا يد من دراسة هذه 
الفلسفة لكل من يتصدى لتطور التفكير عند العرب والمسامين . وكذلك 
الفلسفة الإسلامية والفكر الإسلامي كان لا أثر حميق بالغ في افكار الفلاسقة 
المسبحبين في العصور الوسطى وتصورمم للعالم وتوحمه دراساتهم > ا كنا حلقة 
الوصل بين الفككر الوتاني والحضارة الاورويية الحديثة . وإذن فلا بد من 
دراسة كل من الفلسفة الموثاتية والفاسفة الإسلامة والفكر الإسلامى لكل من 
يتصدى لتطور الفكر الاوربي في مراحل التاريخ . وهكذا فدرامة الفلسفة 
أي كانت جزء لا يتجزأ من دراسة تاريخ الحضارة العام . 
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ومادامت كل فلسفة تبمة مزاج العصر > فلا نتوقتم من دراسة تاریخ 
الفلسفة في عصر من العصور وتسجمل أحدائه وتطوراته ان نتلقى دروساً 
تفيدةا في التفكير في القرن المشرين او حلولاً للمشاكل التي تلح“ علينا اليوم . 
« فلا بنبغي ان نطلب من الماضي إلا الماضي نفسه »© يا يقول ريثان مومع8 ٤‏ 
فتاريخ الفلسفة هو في حقيقة أمره سج للتطورات التي مر" بها الفكر الإنساني 
في ختلف مراحله » اكثر منه حشداً مبرقشا من المعلومات المفيدة . وهنا 

احل» لا جوز ان نطلب من الاضى إلا المافى نفسه. حكة بالغة حب ان 
نضعها نصب أعبننا. فلا نطمع ان نجد في فجر المعرفة الإنسانية افكاراً تشبه 
افكارة او حكة تضارع حكمتنا او الما ممن بالنسبة الى نظرياتنا الملية 
ومقاهيمنا الحديثة . فالأفكار والآراء والنظريات التي نجدها عند البوان او 
عند خلفامم من العرب من الطبيعي ان تبدو لتا البوم بعبدة عن الاههام 
المر كزي للفلفة » غير انها كانت في الماضي ذات علاقة وشقة بالتفكير 
الفلسفي عند البونان وجو الرأي الذي يسود بينهم . واذا لم يعلد لما اليوم 
اي معنى أو وظيفة» فقد كان لها في بوم من الأيام اهمية مر كزية وكانت احور 
الذي يستقطب وله ثل من الفلاسفة والمفكرين وقادة الرأي وجدوا أن 
حماتهم بواسطتبا ذات معنى وعالمهم معقول . وكذلك الفلسفة الإسلامية وغمط 
التفكير الإسلامي وطريقة المسامين في حل مشا كليم ومعضلات حياتهم -كانت 
تعبيراً صادق عن الحياة المقلية للمسفين في القرون الوسطى ور"ؤاهم الشاملة 
للوجود والحماة والمصير الإنساني. فلقد استطاع فلاسفتهم وعاباوٌثم ومفكروهم 
ان يؤثروا في حباة أمتهم وشعوبهم وأن مخلقوا بيئة عقلية خاصة مهم وأجواء 
فكرية لا معنى لها إلا بالنسبة الهم ولا مندوحة لدارس القروئ الوسطى من 
تعمقها والإحاطة بها . 

على هذا الأساس ينغي بالطبع دراسة آثر الأقدمين وتقديرها > بل هنا 
تكن احميتها . انها تبين لنا المستوى الذي بلفته المعرفة الإنسانىة في عبد 


و 


تفصله عنا مئات السنين . وطييمي اننا اذا ثظرظ الها اليوم يايير عصرة 
وثقافتنا وجدن انها في كثير من جوانيها بضاعة مزجاة وأنها لا تخاو من 
السذاجة والسقوط وأن المتحف اولى بها من عيون الكتب . ولكن حسببا 
انها كانت في يرم من الأيام تجمل للحاة معنى وغاية وأا كانت تلك الملفة 
الضرورية في تطور المعرفة الإنسانية حى بلغت مسلغبا النوم . 

فلا نطلب من القوم اذن ان يحببوا عن الأسئة التي تطرح علينا اليوم ولا 
ان يقدموا لنا حلولاً للممضلات والمشاكل التي تواجبنا . فقد كان لهم من 
المشاكل والمعضلات ما يغنيبم كا طرح عليهم من الأمئة ما يكفيهم . فلندعم 
وشأنهم ! 

ان الاعتراضات التي ب جما الفكر المعاصر لليونان ثم للعرب من بعدم لا 
تقلل ابد من فضل البونان والعرب على الانسانية جمماء ولا من الاحترام الذي 
نكنه لحم . فليس المهم في تاريخ الفلسفة ات تقبل آراء افلاطون وأرسطو 
والفارابي واين سينا وابن رشد ... فهذا أهون الاشياء . وإنما المهم أن نقرأ 
آظرهم ونفيمها وتنقدها . وما اكثر ما نرفض من آرانهم . ولكن ما أعظم 
ها ببقى من هذه الآراء بعد غربلتها واستبعاد ما ينبغي استبعاده متها . فأما 
الزيد فيذهب 'جفاء وأما ما يتفم الناس فيمكث في الارض . وهذا الذي 
يمكث في الارض بعد عملية التنضّل والغريلة هو على قلته تى الدلالة كير 
المفزى. فليس على النوايغ باس ألا تقبل منم كل ما خدّفوا لنا » وَإنًا علينا 
تحن كل البأس ألا نفرآم وألا نستنطق تارم » وأن نزري بهم ونستخف 
يحبودم» لا شيء إلا لأنهم يخالفوننا في طرق البحث وأسالببالتفكير والنظر» 
لهم ويجتمعهم وقي تبديد الظلام من حوهم » ثم في تطور المعرفة الانسانية 
وإغناء مضمونبها وزيادة ما فيها من خصب وثراء . فإذا رأيناهم لم يصلوا الى 
الأغوار البعيدة التي يتفجر منها الماء فقد كفون الحفر والتنقبب وو”طأرا لنا 
الارض . 
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ما أبمد الفرق بين من يقثحم ساحة القتال لا سلاح له إلا السام والفسي 
وبين من يغشاها مدر”عا بأسلحة العم الحديث ومعداته ! ما أعظم الفرق بين 
الضوء الخافت ينبعث من زيت القنديل وبين النور يشم من غاز النيون ! 
ولكنا مع ذلك لا يسعنا إلا ات نعجب بشجاعة اصحاب القسي والنبال 
ورباطة جأشهم امام قوىالطبيعة الفشوم وأن نثني على الأضواء الخافتة تومض 
منقناديل الزيت» لأنها على خفوتها كانت تشق الظلام وتصدع الليل الداجي. 


فإذا رأينا القدماء قد غفلوا عن حقيقة تندّهنا نحن الها أو اغلق عليوم 
موضوع 'فتحت لنا أبوابه » او أدر كهم وهن في الرأي والنظر“فحقيق بنا ان 
نقدر ظروف القوم وئرجم القرقرى عبر العصور لنعيش معهم وثرى كيف 
كانت وسائلهم الى الفهم والإدراك » وأا زعم بعد ذلك بأننا سنکون اكثر 
رفقا بهم وأقل تثريباً عليم وأدتى الى الإقرار بفضليم والمرقان يحسليم ! 


واذا كانو! بم يخلوا من السوب» فان لهم كثيراً من الحسنات . فكل مفكر 
عملاق 4 وکل عام فذ » وكل فبلسوف عظم يثاطر مماصريه اكثر مفاهيمهم 
ومعظم اقكارهم وآرامهم » ويهذا الطريق قلا محلو من أخطائهم ومقالطيم ٤‏ 
وات انفرد دو یم يعض الآراء الجريئة والنظريات الممتكرة وأضاف الى 

تهم الفكرية ورصدم العقلى حقائق جديدة لا يسمون الما . ولدلك 
فالحم عليه لا يكون يتعقب سقطاته ؛ واتما يكون بالوقوف على مدى ما 
وضم من لبنات جديدة ارتفع بهسا صرح المعرفة وازداد با علواً وشموخاً . 
فليس بين العظماء من لا يخطىء او من يعد عظيما لانه لم يخطىء » ليس بينوم 
من ينجو من ضغط الآراء والمعتقدات السائد: في عصرء + لدس بينم من لا 
يشترك مع معاصريه في معظم ما يقولون ويفعلون 2 من لا يسقيقي منيم يقايا 
لا يوفق داما للتزوع عنما . والبطل البطل هو تلك الذي لا يحني المامة 
أمامهم ولا يسير مع القطمان البشرية الى حبث بريدون له ان يسير» بل مخرج 
على بعض ما يقواون ويفعلون » لا حباً في الخروج بل تقويا للاعوجاج » إن 
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بريد إلا الاصلاح . ولا تثريب عليه بعد ذلك انه تمثر في طريقه وان لم 
يقدر له ان يجتث جميع الرواسب الضارة والخلفات المؤذية التي تسريت من 
مجتمعه . فحسبه انه حمل المشعل وأضاء المحجة وأشرع الباب » وانطلق 
يستحث الخطى لا يلوي على ميء ولا م” له الا تثقيف المقول وتنوير الأذهان. 


بعد هذا الاستطراد الطويل في وظيفة الفلسفة وأههمتها والفائدة المرجوة 
منبأ نود ان نستدرك الملاحظة الغالمة : 


لقد ترددت كلءة ( فائدة ) هنا كثيراً مقرونة بالفلسفة مضافة الا » ما 
يؤذن بشرعة هذه الاضافة وصحتها. فبل 'تطلب الفلسفة حقاً لفائدة مرجوة 
منها ؟ في رأينا ان الانسان لا يلق به ان ينشد الفائدة ويتوخى النفع في كل 
خطرة تخطوهاء لان ذلك ما بتنافى والكرامة الانسائية . فاذا كان الانسان 
مختلف عن الحيوان في شيء فانما ختلف عنه في قدرته على تخطي واقعه الادي 
ومعطياته ال حسوسة . والتالي مطالبه العاجلة ومنافعه الآنمّة لخلو ألى ذاته 
ويعيش فلبلا في عام المعاني . فلئن كانت الفلفة لا تطعم خبزاً ‏ يقول 
الكثيرون تندراً * فان الاتسان لا يميش على الخيز وحده . فمو كا يتغذى 
بالخبز فانه يتغذى كذلك بلمعاني . وا يضرب في الأرض طلا للرزق الخلال» 
كذلك تغريه الرحلة الى داخل ذاته » الى حقيقته الجردة لسحصل على اجابات 
عن الآسثلة التق تؤرق حماته . وك اننا جميعاً نمنى بدراسة الأشاء » فاتنا 
نهم ايض بالبحث عن حقيقتنا ومبررات وجودة * واذا كان انمتاق الفكر 
من عام الاعبان الى عام الاذهان امرأ عسيراً صعب المنال » فاته مم ذلك 
ضروري كالتنفس وطلب القوت سواء يسواء. فاذا كان الانسان يقتات بابز 
فانه يقتات ايضا بالافكار » واذا كانت القلسفة لا تصنع خبزاً فان في وسمما 
ان تصنع افكارأ» والافكار ‏ لا الخبز ‏ هي التي تصنم الشعوب * وان كان 
الخهز لا غنى عنه في صناعة الشموب ؛ لكنه على كل حال ليس هو الذي 
يصنعيا ؛ وانًا هو بصنم الحد الادنى منبا . أنه بحفظ عليها رمقما » ولكته 
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لا يفتح لما باب التاريخ . فالتاريخ لا يدخل الا اصحاب الافكار . وح 
الخيز نقسه فان الفكر هو الذي سخره لاغراض الحياة وصلم مله غذاء . 
فلولا الزراعة التي هي اكتشاف انساني حت > للفكر فيه اكبر نصيب» ولولا 
ها لمعا من حصاد وتذرية وطحن وعحن. . لما كان خبز » ولاعتمد الانساد 
س كالحيوان - على ما تحود به الطبيعة . فالفكر اذن اهم من الخبز » لآأنه 
عندما م محد كفايته فما تحود به الطبعة قام بلاحعظات وتجارب مككنته من 
معرفة خصائصها والسبطرة عليها . 
ل 

تعود الى الفاسفة والفائدة هنما . ها قائدة الفلسقة ؟ 

مؤال مخحل حقاً ! فنحن لا نسأل هذا لوال عن الموس.قى والشعر 
والرسم والنحت والأخلاق .. الخ . وإذا كان الشعر يككثف لنا عن المجال 
الذي لا تدركه أعدننا الغريرة » وإذا كانت الموسقى تخلق لنا جواً من الصغاء 
والتعة يى بالرؤى والأحلام وينقلا الى حمث آلهة الاولب ؛ فإن القلسفة 
سمو ينا فو دواتنا وتنا الشعور الوجود العمسقى وتوغفل بنا في حقائق 
الأشاء . 

ان الحدوان بتزوي في بقعة فحة من الأرض تحود عليه الطبعة يا ؟ 
وأما الانان نفضلاً عن انه لا ينتظر عطف الطسعة “ بعتي بده بدا بزيله 
باللوحات الزيتية والأزهار . وهم نه الآشياء و عدية الفائدة » حقا » ومع 
ذلك ففي ٠‏ عدم فائدتها » يتمثل جال الفن اجرد . ات الميال والفلامين 
اكثر « فائدة » لنا من الشعراء والمصورين والنحاتين» ومع ذلك لا يقل تعلقنا 
لاء عن اولئك؛ ان م يكن يزيد عله درحات ودرحات.. بل ان الشعراء 
والرسامين والنحاتين لا يساوون شيا في موازين الفائدة ومقابيس المفعة» بل 
انهم فيهذه الموازين جماعة من الطفسلمين المتسكمين الذين م عبال على الكادحين 
والأعضاء العاملين ! ان الشعراء لا يقرلون غير الاخملة والأكاذيب والمجون » 


{¥ 


وفي كل واد يمون » ومع ذلك فإن الذين يصدقوت في القول والعمل تافبوت 
بالقياس الى هزيود وهوميروس وهوراس وعمرين الي ربيعة وأبي نواس والمعري 
وشكسيير. . ولا يفعل الرسامون والنحاتون إلا اهراق الزيت والقياش وتبديد 
الرخام والمرمر » ومع ذلك فإن الانسانية لا تقدار من يشى الطرق ويبني 
ناطحات السحاب مثا تقدر فيدياس وراقائيل وسكل الخ .. انها لا تد 
العبال والفلاحين مثاما تمحّد اصحاب الروائم والآكر الفنة الخالدة . 


ثم أي فائدة تجنمها الأم من حدما على فلذة كيدها المريض وقيامبا اليل 
سبراً على راحته ؟ ما الفائدة من إغاثة الملبوف وإنقاذ الغريق واحتال الجوع 
والعطش والعذاب والتضحمة بالنفس قي سيبل هبدأ او هدف يميد لا محلب 
لصاحيه أي متفمة عاجلة؛لكنه يحدوه أمل خفي انه اذا تحقق جلب للأجمال 
اة وللانسانة جمعاء الخير والبركة والغبطة والسعادة ؟ 


فليت شعري! علام يدل كل اولئك ان لم يكن يدل على ان عنصر الفائدة 
ليس كل شيء في حباة الانسان » بل لعله اتفه الأشباء وأقلها أن . فكا انه 
يطلب المادة ويحري وراءها فإنه مفو الى القم والثل وا معاني » لا لجر منفعة 
او دقع مضرة ؛ بل تذوقاً لما واستمتاعا بها . انه لا يسعى الى ملء بطنه 
وجسبه فقط )2 بل همه ايضاً الشعور بوجوده . أنه إنما يصبو الى اشاء ليس 
قي خزانة المادة الجامدة ما يشقي غلبلها ولا تروي ظمأها حياة القصور .. 
فل بدت عار يطلب المأء والغذاء والكاء 2 وله نفس غرثى تطلب الحق 
والخير والجال . 

فحسب اللوحة الزيتية والأثر الفني او - على الأقل - باقة الزهر ارن 
تدخل في البيت معنى جديداً وتشيع فيه جوأ من السكينة والأنس بالذات 
وبالآخرين > حت يقبل الانسان عليها وجرع الى اقتنائها . وحسب الموسيقى 
ات تيز المشاعر وتصقل الآذواق حى يتحشم الانسان في طليها كل صعب . 
والفلسفة شيء من هذا القسل . قبي عند افلاطون و اممى ضروب 


A4 


الموسيقى » ''' » بل هي عند سقراط د اعظم الفئون جميماً » "' فلئن كانت 
اصالة في الفكر > قبي أيضاأ رمّة في الحس وغزارة في الخيال وسعو في الدوق 
والشعور . انها ولدة الإحساس العسق بالجال الأسمى الذي يلف الكائنات 
جميعاً بوشاح واحد . فالقيلوف - كالقنان - يمس وبستلهم بعقله وشعوره 
وخاله ومزاجه ودوقه جميعاً. وحسب الككون ان يكون مدار العقل والفكر 
والشعور والوجدان حى يكوت الفبلسوف والفنان اخوين شققين يستشعران 
في الكون قوة حمالمة واحدة تتخذ تمابير مختلفة ! وإلا ناذا عسى ان تكون 
الفلسفة إن لم تكن في عداد الما ر القنبة العظيمة التي أبدعتها الروح الانسانية 
في مختلف مراحل حياتها لتفيض على مأ بقع لها في دنيا التجربة صورة لها 
معنى وغاية ؟ ماذا عسى ان يكوت معنى الحساة والوجود والمصير الاتساني كله 
لولا خبال بعض القلامفة وإلهاماتهم ولجراس معائيهم » ولا سيا في هذا العصر 
الذي يتميز بضمف الشعور المصهر الاتساني ومعنى الوحود الانساني ؟ قليس 
كالفلسفة ما يساعد على المقاومة ويفتح امام كل واحد موارد الحياة والتجديد 
الروحي > في عصر تزداد فيه لغة العلرم تجريداً يوما بعد بوم وتمعن فمه مأساة 
الحياة مزق بعد تمزق وشعوراً بالغربة والضماع. فهي بتو كيدها لمتى الحياة 
وقممة الوجود الاناتي ويتحريرها لثروات باطئية جديدة تقمىي على مقمول 
الآله والتجريد قي تفوسنا وتزيل الخواء والمأس فى حماتنا وتعبد المبا المتعة 
والطمانينة . ١‏ 

قبدون الفلسفة» وبالتالي بدون الشمور بالدات وممن الوجود يصيح الانسان 
شيا من الأشباء » ويصبح وجوده سخيفا تافها لا يساوي جناح يعوضة . قفي 
الفلسفة إذن غنى" وأي غ“ > بل قيبا كل ما في العالم من غنى” وثراء . 
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الفصل الام 
بين الفلسفة والعلم 


ان التفرقة بين مفموم العلم ومفهوم الفلسفة حديئة المبد » وذلك لآن العم 
م ينفصل عزالفلسفة إلا فيالقرن الثامن عشسر. فقد اختلطت في أذهان القدماء 
المعرفة التي تستند الى اللاحظة بامعرفة التي تعتمد على النظر العقلي الحرد . 
فما'وضمت مناهج البحث العلمي في القرن السابم عشر أمكن التميز بين 
اخرى » عن طريق المنبج الذي تصطتعه كل منبا. فنا المنبج هو الدي دد 
موضوع الدراسة : قالقول بأن العم يتميز عنبجه التجربي إنما يعني أن موضوع 
الملاحظة الحسمة . 

لذلك نقول في التفرفة بين العم والفلسفة ان العلم له عدة خصائص اهمها : 

, س انه يعتمد على التحربة والملاحظة‎ ١ 

٣‏ - أنه يصنف الظواهر الطبيمة الجزئية في طوائف متايزة فبغتص كل 
الحموات » وطائفة الظواهر الي مدرسها عل النبات الخ , 


+ - انه وصفي تقريري › لا تفسيري » بعنی انه يكتفي بالكشف عن 
العلائات الثابنة بين الظواهر الطسعة » دون ان بتعداها الى ا وراءها من 
البحث قي طبيعتها وإدراك كنا والحكة من وجردها الخ . 

) - انه بفرض وجود الأشماء والمدركات العقلية إو القضايا الأولية التي 
تستخدم للدلالة عليها » دون إن يما بما اذا كانت هذه الاشاه موجودة تا 
أو ما اذا كانت المعاني التي تدل عليها صادقة صحبحة. فالفيزيائي مثلاً يفرض 
وجود المادة ويسم مجموعة من المقاهم ( مبدأ الحرية او قانون عدم التناقض 
مللا ) لا يمكن تقدم علٍ الفيزياء يدونها . و كذلك عل الهندسة يفرض وجود 
المكان ويسلم بطائفة من المعاني يسما مصادرات واوانطزوو2 لا قمام لملم 
المندسة بدوتها . وكذلك كل عم له فروضه ومساماته وله قضاباء الأولة التي 
نا حرمتها ولا قداستها . 

ه - ان تاريخ العلم ليس جزءاً منه . فكثير من علماء الطيعة لا يعرفرن 
شيئاً عن تاريخ عل الطبيعة > لا يعرفرن رأي افلاطون وأرسطو في مسائل 
هذا العلم مثا . فم من العافاء يجحجارن ماضي عاوممم . 

وأمسا الفلسقة فلا خصائص اخرى تكاد "' تكون مضادة الخصائص 
السابقة : 

. فالفلسفة تعتمد على التفكير المجر”د والنظر العقلى البحت‎ - ١ 

؟ - ثم هي قدرس الما في لباته لا في جزئياته . فكل عل من العلوم 
بختص بفرع واحد فقط من قروع المعرفة ويدرس جاتب من جوانب الوجود 
لا يتعداه . اما الوجود “ككل الوجود في شموله واتساعه © الوجود المطلق > 


١‏ قلنا « تكاد » وار نجزم بإلنضاد الام بين خصائص كل من الفلسفة الملل » لأن الفلسقة 
اخذت في هذه الايام تتجه اتحاهاً قربا غو الملٍه ا إن المل بدأ يفلس ف كثيرا من قضاباه ر خوض 
في اشياء كانت حنى عد قريب رفغا على الفلسفة . 


e 
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بصرف النظر عن ان يكون هذا الشيء او ذاك» بصرف النظر عن ان يكون 
انان او حيواناً او ثباتا او جماداً » فليس بين العلوم جميماً علم يتصدى 
لدراسته . فالعلم الوحيد القادر على استدماب ذلك كل > او قل عل العلوم 
جميماً أو الع الكل إنما هو الفلسقة . 


۳ - واذا كان العم وصفيا تقريريا فإن الفلسفة تتجاوز التقرير الىالتفسير, 
وإذا كان العم ينحصر في بحث الظواهر فإن الفلسفة تتم بأ وراء الظواهر . 
فبي استكناه لحقائق الأشياء وتعمى لوجودها وطبيعتها وتفسير لكيئونتها 
وعلة وجودها والغاية منبا . 

۽ - اذا كان العم يسم بوجود الأشياء والقضايا الأولية التي تدل علا ولا 
جز لنفسه أن يسما او ان نك اسرارها > فإن الفلسفة هي كاشفة الاستار 
وهاتكة الحرمات . الما لا تسم بشيء اذا لم بد اليه العقل والبرهان » أما 
التحربة الحسية فلا د تتم لها كبير وزن » إذ یکن ان تكون خداعا حسما . 
فالمقل اصدق من ا بة » والبرهان أدعى للثقة من الواقع الحسوس » 
العم يكتفي باللاعظة والتجربة > فما اداتاه الفعالتان لبناء صرحه اشا 
لدلك لا يخطر له على يال ان يقساءل عن قممة التحربة والملاحظة او ارت 
يتشكك فى امرها » وأما الفلسفة فإنها لا تكتفي بالتساؤل عنما والتشكيك 
فيا » وإنما هي تتساءل إيضا عن قيمة المعرفة الملية نفسما والبادىء الي 
تقوم عليها . بل ان المم نفسه ما هو إلا حقيقة راحدة من حقائق كثيرة 
تعالحبا الفلسفة أ مادا اقول؟ حت العقل الذي هو عمدة كل نظر فلسفي “و الذي 
هو من الفلسفة بنزله الملاحظة والتحربة من العم لم يسم من هجوم الفلسفة | وم 
من قبلسوف عملاق كفر ببضاعة المقل وعدل عنه الى غيره | 


ه - ان تجاهل الماضي ممككن في العلم متمنار في الفلسفة . فتاريخ العم غير 
تاريخ الفلسفة . ان تاريخ المل هو ثيء آخر غير العم » وأما تاريخ الفلسفة 
فهو جزء من الفلسفة . ان آريخ العم ليس جزءاً من العلل ونما هو ال مزه الفاني 


وي 


من العلم » انه الخطوات التي تعثرت والحاولات التي انتتكست أو المفالط التي 
اقترفت قبل الوصول الى الحقيقة المنية. اجل ان تريخ العمل قد بلي و خلق » 
وأما تاريخ الفلفة فلا يبلى . أنه في تحدد دائم وشباب مستمر . فالمشاكل 
الرئيسية التى اثارها الاغريقى قبل الملاد لا تزال تثار الوم بعد عشيرين قرنا 
من المملاد » وستظل تثار في الغسد القريب او المد »> ل تتغير موضوعاتها 
وامبات الال فا » وان ثفيرت طرق معاتها والحلول الى توضم لها . 

قالفلفة حر لجى لا غاية له ولا انتباء . انما كالأزل © كالأيد » كالخلرد > 
كالوجود ٤‏ كالفكر » كاللاتباية “لا اول رلا آخر. بل هي غمر بلا قمر » وخضم 
بلا سطح © ومحر بلا شط »2 وأقق بلا حدود . 

وعلى الرغم من الاختلاف الكبير بين الفلفة والعلم فبناك صلات ووشائج 
وشقة تربط بنا . فالفلفة بغير عل عاجزة . فليت شعري »© كدف تلمو 
الفلفة بدوت رواقده المعرفة المككتسية بالملاحظة الاميتة والبحث الصادق 
والتنزه عن الجوى والغفرض ؟ أفلا تحمد في موساء المدرسية الكئيبة يايتعادها 
عن تار الفككر العالمي وعدم وصول دم حديد الما ؟ 

لكن العلم بغير فلسةة توجمه قلمل الرؤية اعمى. فو لا يتفي عن الفاسفة 
تسده بالأسس والناهج والعلاقات والقدرة على الربط والتعليل والشمول . 
فبدونها يظل الم اشتاتا متفرقة وأوصالاً مقطعة > لا رياط بينها ولا جامع 
ىما . 

وهكذا فالملم يغذي الفلفة بنتائج اختباراقه ؛ والفاغة تد العم بالنظرة 
الكلية الشاملة والممنى المرشد والتمليل الاصصلى . ولا شك ان تساند العلم 
والفلسفة قد أدى الى تقدم العلم ونضج المذاهب الفلسقية واطراد النمو في 
الفكر والحضارة 23 , 


١‏ - هناك فروق اخرى كبيرة بين الملل رالفلفة لا يمككن أن تأقي عليها نما فيهذهء العمانة 
ومن اراد التوسم فيها فاعم جم الى كتايتا «المألة القلقية » : الصقسات عو ٠۴۳‏ قي 
منشورات عويدات . 


er 


الهم الثاني 


الفلسفة البونانية 


الفصل الأول 


اليونان وأنماط التفكير 
عند الشرقيين 


في حباة الأمم والشعوب فم عالية من الشموخ والنضج تعقبها منخفضات 
سحمقة من الإنحدار والحبوط . فلا تكاد الآأمة تزهو وترتفع © ولا يكاد تجمبا 
يتألق معيّرة عن ذلك يشللة منعباقرة الفكر والأدب والفن وبنظام من الحم 
الدعقراطي والساة الدستورية والعدالة الاجيّاعة - حى تذهب رعا ومحف” 
نسفها » وتنضب قرائح بنبها؛ ثم تستغرق في سبات تمیق يصعب جداً - ان 
م يتعذر - ايقاظها منه . فللمم أعمار کا للناس أعمار » على د تعبير 
ابن خلدوت . وما فات من العمر قلن بعود . 

وفي قة سامقة من قم الصعود الإنساني ارتفع الأغارقة وباهوا الأمم 
والشموب بسخاء عطائهم وعظم تراتهم ودقة احاسيسيم وسمر مشاعرم . 
فلقد مروا قي هذا العام كا يمر الغيام قوق ارض قفر وواد غير زرع » فكتوا 
كالأمل المشرق في عتمة البأس . ثم مضوا كالمل تاركين وراءم الخضرة 
والنضرة والرواء لقوم غراث عطاش . 

فإلى البوتان انما برجم القسم الأكبر من ترائنا العقلى ويجدة الفكري » 
ولمم تدين الإنسانية حل منتحاتها الفلسفية والأدبية والقنية . فقد شخ بهم 


o¥ 


التاريخ وامتدوا بأيدهم على رووس الايام وهام الحقب وغزوا بأفكارهم خيرة 
العقول والأفبام . ان كل ما قبل ويقال في وصفهم ادنى ما يحب لهم . فم 
كالشمس في رايمة النبار يرت البصر عنها خاسئاً وهو حسير! وحسبهم فخراً 
ارت اللحظات الفذة في تاريخ الآمم والشعوب التي أعقبتهم تصق بنفحاتهم 
ويفوح منبا شذى أريحهم . 


لقد قبرهم الغزاة عسكريا » ولکلمم قبروا غزاتهم حضاريا ! فاذا بهؤلاء 
بر كمون بين خرائب اثينا ويقبّلون مواطىء أقدام الفلاسفة البونان وشعرامهم 
ومصوريهم ويغادرون الأرضالتي قداسها الفكر وقد هانت مطامعهم وصغرت 
حرام ولانت قسسُّهم وتباهم . وبعد أن كانوا غزاة تافهن وبرابرة عتاة 
جمارين» اذا بشو كتهم تاخضد» واذأ بقناتهم تلين» واد! الناس غير التاس... 
سند صقلتهم اثينا وهنابت مشاعرم أطلال المدينة العظمى ؛ وجعلت منهم 
رسة للفكر والحضارة . 


اجل» ان المونان ثم أساتذة العام القدم .والأوسط والحديث. كيف لاوم 
رواد النزعة العقلية في العام وطلائعها » وهم جنود الفكر الخالص الذين آمنوا 
بالعقل كأول من آمن وتعلقوا بالمعرفة لذات المعرفة © لا لتدقيق مغ أو دفم 
مغرم . فطلب المعرفة لذات المعرفة» اي للمتعة العقاية التي تنتج عنما “ بدعة 
جديدة ابتدعبا الأغارفة وكانت مزيتهم الاولى التي فاخروا ا أمسا سقنهم 
او عاصرتهم ٤‏ والتي كانت نبرام؟ لامم اعقبتهم . فالفلسفة اصليا يوان ٤‏ 
وروحما بوناني وعمقريتها يوانية . وما من فككر اشرأب او فيلسوف قام أو 
رجل أوتي المكة واتثالت عليه المماني » إلا وبدأً بالمونان وبنى فلسفته على 
أساس من فلسقةه الونان 0 وأبرز افكاره وآراءه هن خلال افكار النونان رآراء 
الموئان » فأعظم' بالدونان اساتذة” للفكر والضارة > وأكرم بهم رسا للحق ٠‏ 
والخير والجال ! 


إلى 


لقد أوقي اقوام كثيرة قبل البرنان حكلة” وفكرا وحضارة” وفنا > 
ولكن الحكة التي اختص بها اليوتان كانت فريدة في نوعبا وإلبها وحدها 
ينصرق اسم الفلسفة يمناها الدقيق . فلئن توصلت بعض الحضارات السابقة 
الى كثير من الحقائق التي عرفها المونان إلا انها لم تستطم ان تصوغ ذلك في 
منهج موسّد ملم ونظرية عقلية متاسكة وفي كل مسجم شامل . 

هذا وان فضل المونان علىغيرهم من الأمم والشعوب ليس في وضم المشاكل 
والحلول المناسبة لحا بقدر ما هو فيقدح الزتاد وإطلاق الشرارة الاولى للتفسير 
العقلى والتفكير المنبجي والتعليل المني على المنطق والاستدلال » والبعيد عن 
الهوى والاسطورة والتقاليد الدينية » وبالتالي البسد عن كل ملطة غير ملطة 
العقل . قالبدء والانطلاق يتطلمات دائًا أصالة وعبقرية ووعنا لا تنوفر إلا في 
التفكير المبدع والعملالخلاق. فالموان ثم أول من قدم المنبج وأشرع الطريق» 
وأول من وضم الأسس وحدثد المشكلات والاتجاهات الرئيسية التي سارت 
عليها الفلسفة حى الموم . 

وليس ممنى هذا ان الأمم الششرقية خلت" من كل تفكير فلسفي وتمحيص 
عقلي. كلا. فلقد كان لدى الشرقيين عناصر هامة من التفكير الفلسقي والحكة 
المقلية. لكن هذه العناصر م ترتق الى مستوىالبحث الاظري المنظم والنظرة 
الكلية الشاملة » بل لقد ظلت مححوبة بسحب كشسفة من المذاهب الديقية 
والأساطير الشعسة والاهتامات العملة . فضا عن انبا ظلت مفككة مقطعة 
الأرصال . ومع انها م تستطم ان تتخلص من هذه الشوائب لتنبلور وتستقل 
بنفسراء إلا انه كات فيها أصالة لا 'تنكر وكان لما طابم متميز وملامح تركت 
ارا واضحة في التفكير الموناق» و - عن طريق هذا التفكير - فيالتفكير 
الاناني كله . ۰ 

ولبيان خصائص كل من التفكير البوناني والتفكير عند الشرقيين » نلقي 
نظرة عجلى على صور التفكير عند الأممالشسرقة القدعة التيكانت لها حضارات 
عريقة او تقالمد عقلة راسخة وكان لما شأن كير في التاريخ القدم . 


الف 


١‏ - نمط التفكير عند المصريين 

ولنبدأ بالصربين . فقد كان الشغل الشاغل لنكاء المصريين القدماء وكان 
اكير هتم تطبير النفس الانسانية وإعدادها للانتقال من دار الفناء الى دار 
البقاء. وأما التفكير النظريالبحت والمملالعقلي الذي يككون رائده التفلسف 
للوصول الى الحقيقة المجردة فأمر بعبد عن مر كز اهتامم ومقتضى باتهم » 
او قل انه يأتي في المرتبة الثانية اذا م نقل فيالمرتبة الثالئة والاخيرة في سحل 
اهتاماتهم . ولذلك فل يستطيعوا ان ينجموا اي مذهب فلسفي بالمى الصجيح. 
فالتعالم التيجاء بها حکاء مصر القديمة رغم عظمتما ووصوفا الى درجة عالية 
من السمو الخلقي» ورغم الجبود التي بذلوها لإقامتها على فكرة التوحيد ‏ إلا 
انبا ظلت تدين بسادة آلمة محلمين »> ا كانت تفتقر الى معابير عقلية يضبطبا 
المنطق ويكبح من جماحبها القبي ومخفف من نزعتها السحرية الغالبة وإيانها 
بالطلسمات والخوارق . ويذلك فان العنصر اللخلقي يبع في هذا الخلبط 
المثوش ويصبح حطاماً 3١‏ . 

وبمبارة اخرى» ان النصوص العظيمة التي أفصح فما حكاء مصر القدماء 
عن سمو" تصوارم للاخلاق وخلود النفس والعقاب في الحماة الثانية » تبدر على 
حد قول البعض « كجزيرة صغيرة من العقائد الخالصة جد تضيع في حُفم” 
واسع من النصوص السحرية > ”9 . 

واذا كان قدماء المصربين قد وصلوا في الحندسة الى كثير من الحقائق ؛ إلا 
انهم لم جعلوا من المندسة علا ذا علل ومبادىء ول يصاوا الى نظريات تشبه 
نظريات اقليدس > وإنما هي افكار متفرقة لا تماسك فسا ولا رابطة بيبا ولا 
جامع جمعبا كشأنهم دافا في منتجاتهم الاخرى ومائر أقاويليم ووجوه 


تشاطبم . 
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د اما الاكتثاف الحقيقي لمهي المندسة والحساب بنظرياتها وقوأعدها » 
مع البرهان النظري على صدقبا صدقاً يعم كل الحالات الجزئية ؛ فمن اسرار 
الحضارة المونانة » 29 . 


؟ - نمط التفكير عند الاير انيين 


ولئن عحز المصريون القدماء عن الوصول الى عبادة إله واحد رغم ما قد 
بذلوا من حبود صادقة في هذا السسمل؛ فان الديائة الابرائية القديمة ظلت دانًاً 
يشويها التفكير بوجود اصلين قديمين مدبرين للعالمى هما : اهورا مزدا 
Aha Mad» (‏ ) إله الخير وسبب النظام في هذا الما والمؤول عن إقرار 
العدالة ومحاسية افوس بعد الموتعما اجترعت من السيثات في هذه الحاة ‏ 
وأهريات ( مدسنءط4 ) إله اشر والمرض والموت وملك الشاطي . فتقسم 
الكائنات الى طاهرة ودنسة ؛ والصراع بين الخير والشر * بين الحنة والنار » 
بين الألوهية والإسان » هذا هو لب المذهب الديني والعقائدي الذي يعرضه 
الكتاب المقدس لدى الايرانين : الزند افستا ( Zend Avesta‏ (. 

ان ديانة الزند أفستا هذه تناز بالتوازت العقلى الذى يسود فيها ويسمو 
التفكير ؛ كا أن فكرة الآلوهة فمها على جانب عظم من العلو والرفعة 4 غير 
انه يتشللبا سوهذا هر طابعها المميز کا هو آؤتها ايضاً - ثنوية حذرية كا قلنا 
ظلت تتمو وتكير عبر الاجبال دون ان يستطيعالتفكير الفارسي ان يتخلص 
منبا + فضلاً ا فما ايا من عناصر قدعة تتصل بادة النار والشجر 
والنجوم والشياطين ".| 

والأغلاق بدورها تنبثق من هذه الثنوية ايض . فواجب الإنسان هو ان 
يفعل الفضملة ويقول الصدق والحتى ولا مجترح السيئات - وهي الخروج على 
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القوأنين والستن التي وضعها إله الخير - ليجنب تفه ومجتمعه سخط إله 
الشر . وبذلك فو يعمل على اتتصار الخير على الشر . 

هذا هو أس' الاخلاق عند سمكاء ايران القدماء وهذا هو مط تفكيرم » 
وهو تفكير لا مكان فيه متميز عن الدين . ولذلك ل يتمككنوا من وضع نظرية 
في الكون عسقة ول تنكوان الفلسفة عندم نظاما من التفكير مستقلا قاع 
بذاته يكون نتاج العقل الخالص . حقاً لقد وصلت بعض قرقهم الى نظرية 
ماقي المعرفة » ولكنبها معرفة تقوم على أساس الذوى والكئف لا على 
أساس العقل والمنطق 2١١‏ . وهكذا سم المصريين القدماء © بل والأثوربين 
والمابليين ايضاً . 


م تمط التفكير عند اهنود 


وأما المنود فلبم شأن آخر. فم على ما يبدو الشعب الشرق القدي الوحيد 
الذي كن ان يقال أن له أنظاراً فلسفية عكن الاس خطوطما العامة في 
الفسدا ( 7/608 ) > وهي الاسفار المقدسة الى تعبر عن تفكير الحند من القرن 
الخامس عشر حت القرت السادس قبل الملاد ‏ . ففي هذه الاسفار المتباينة 
منذ الريغ فيدا ( ١648‏ ع۴ ) - وهي أقدمها جميماً - حق الاوبانيثاد 
Upanishads (‏ ( البرهمانىة - وهي الاسفار المتأخرة ا ف الاسفار الى 
أعقمتما من لدن الفيدانتا ( :683 ) حتى المذاهب الحديثة» في هذه الامفار 
جما نامسق آن واحد الاستعداد العجيب لدىالشعوب المندية للنظر الفلسفي 
الى جانب عجزم الفاضح عن حل المشا كل التي يثيرها هذا النظر : من نحو 
القلق المتافيزيقي للانسان امام سبلان الظواهر والكائنات والاشياء ؛ وسعبه 
الحئيث وراء مطلق ما - موجوداً كارن او غير موجود - لا سبيل له النه: 


۽ س المصدر الايق ص وم دوم. 
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ونحاول عبثا العثور علمه في باطن ذاته » لدرك ذلك الروح الذي قبه ينسج 
المكان وتتشابك أطرافه » و لمحد بهم ومتخلض بواسطته من دورات التناسخ 
des 1ransmigrations (‏ eاCye‏ ) الى تنتظره» ولمحرره من الألم بقتل سلطان 
الرغبة فبه والقضاء على كل تملى له بالعالم "' . 


ومن خلال ذلك كله شف مذهب في الحماة تحر كه نفحة روحية واحدة 
رائدها التواقق التام فيالطريق المؤدي الى السكينة ( اراد ) : أعني الخلاص 
الذي يصل المه السالك بإماتة كل رغبة فيه » وكل حظ للتفس وكل مطمع . 
فبنا يكن البراهما او التيرفائ التي هي المثل الأعلى للبراهمة والبوذيين . انهم 
بتفقون حدما حول هذه الغاية رغم اختلافاتهم الممتافيزيقية وتباين آراجم . 
وهذا الاتفاق حول القاية وطريق السلوك بين بوضوح طبيعة المذهسية الحندية 
وعدم مبالاتم! أصلا بالتصورات أو الأفكار التي هي الأساس فيكل نظر فلسفي 
عند البونان او خلقام من الغربيين 2١‏ . 


فاطياة الروحية التي ينشدها حكاء الهند لا تقم وزنا كبيراً للتصورات 
العقلمة . انها المقصد والغايةه وكل ما عداها فإمًا هر هراء فى هراء . ان !كبر 
همها هو التحرد عن الرغبة وترك كل حظ للنفس ومكون السالك 'مطرقاً 
عاضا بصره معرضا عن جيع اعوسات والقوى الحسيانة © مقلا که 
اهمة على التأمل الخالى من كل مضمون» حى يفنى عن نفسه وتغسب عن ذكره 
وفكره جيم الصوار والرسوم ويتلاثى في ممدئه ويتحد يه... الى غير ذلك 
مما لا يقبعه الحديث ولا تشرحه العيارة ويضق عله نطاق العقل ولا ككشف 
المقال فيه غير الخبال . هذا هو طريتى الساولك عند القوم » وهو واحد في 
جميع المذاهب على اختلافها وتلوتع صورها وأشكالها وتعارض اقوالمها في 
النفس والشخصية الإنسانية ورب الأكوان بل ومسألة الوجود والعدم . 
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ومكذا « فکاغا عل النشحلة اندي ( orthodoxie indienne‏ ) غريب على 
المتافيزيقا » على حد قول لاقاليه بوسان ( La Vallée - Poussin‏ ) ''' فهر 
لا يتقبل هذه المتافيزيقا المقلية » بل لا يحتمل اي إمكانية للقاء معبا . وهو 
بنزعته اللاثوكمدية التي تقف موقفاً وسطا بين النفي والإثبات لا يسالي يحل 
المشاكل بل حت ولا بوجود موضوع للتفكير '"' . فالسالك عندما يقبل على 
التأمل فان تأمله يكون بدون محتوى > وعندما بكون مطرق] مجتمع الهمة 
والفكرة فلا يسبقن" الى ذهنك ان امرأ جلا يحتذبه: فهو مطرق لا في ثيء» 
جنمع العم والفكر لا في موضوع ! 

وبذلك فان الحكة المندية تختلف اختلافا ناما عن طريقة التفكير في 
المذاهب الغربية . فبذء الاخيرة حدق وهي تشك وتنفي > تلبت ايضاً ما هي 
تدعي إنكاره » وهي إذ تفمل ذلك انما تشكك في معرفة الوجود اكثر ما 
تقرل باللاوجود . انها تبن الفارق الكبير بين الوجود الحقبقي والطريقة التي 
يظبر لنا عليها هذا الرجود > وهذا في حقيقة الأمر لا يمدو ان يكون نوع 
من تو کید الوجود فی ذاته © بل لعله أوثق إنواع توكيده "' , 


لكن الوجود قي ذاته شيء غير معروف عند حكاء الهند . فهم عندما 
بلتسون خلال د المظهر » او الخداع الحسي «١‏ الوجود » الواحد اللامتتاهي 
المباطن ( ادوص صة ) للعالم » فليس موضوع التأمل وغايته القصوى عندم 
الوجود أو اللاوجود »6 انما هو ثبيء ما ليس له أي شكل من اشكال الوحود 
المعروف او المتخسّل ؛ لا بالنسبة الى التفكير الإنساني ولا بالنسية الى عقل 
خالص مطلق قباس » كالمقل الإهي مثا . فهو شيء بعبد » يعيد جد عن 
تصورات الإنان ومداركه وحدوسه ٤‏ شيء لا بر غورء ولا ثمرف 
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ماهيته ولا تح" هويته ؛ ولا تحبط به المقول والأفبام “ وهو متفصل عن 
وجود الله وعن ديمومة النفس وجوهريتهاء وبالتالي عن كل ما يحرل في الخاطر 
ويرتسم في الذهن. ذلك بأن الرمز؛ تبعا للبنود > بعدل المرموز البه» وبتعبير 
أدق» لا وجود للمرموز المه » إذ لا يرجد إلا رموز. حت ان الفاسفة بالنسبة 
الهم لا وظيفة ها إلا تقرير الظواهر وتصويرها » بث ان حركة الظواهر » 
هي الحقيقة في ذاتها » مها تكن هذه الحقيقة مؤقتة خاطفة ؛ ربالثالي » ان 
الحقيقة وهم وسراب وخداع . ومن العث ان نبحث عن شيء وراء هذه 
الظواهر ٠‏ إذ لا شيء وراءها على الإطلاق 23 . 

فلا شيء موجود ؛ والكل يصير . وبتعبير أدق » ان الكل هو صيرورة 
بغير جوهر « فكل شي فارع ٠‏ والكل لا جوهر له ع !"ا کا قول بوذا . 
انه سبلان دائم وتعاقب من العلل الظلالية آخذ يعضها برقاب بعض » او قل 
هو تحوال دائب لا ينقطع - لا اول له ولا آخر ولا حد ولا عة - لطراز 
واحد من الكيتونة ألمه يمود كل شيء لقن فيه ؛ دون ان يقال عله انه 
موجود أو غير موحود . هذا هو مذهب وحدة الرجود ( عصؤاةطاصوم ) أو 
هذهب الألوهية المبثوثة فيكلمكان ( عسونهدمهةط؛ ) کا 'يستخلص من الممتافيزيقا 
البرهائية ؛ وهو لب مذهب بوذا وكل تفكير خرج منه . وأما الشخصية 
القردية والنفس وخلودها وفتاؤها في النيرفاة فصور لا معنى ها في عل النلحلة 
المندية الى حد يعمد © ولا هي تبمّبا في قل ولا كثير. فضلاً عن انه لا قبمة 
ها من بث الخلاص © بل ان هذا الخلاص لا سبل اليه اذا اعتقد المره 
بالرجود الجوهري للاًنا او بديمومته وقمامه بذاته» او أذا كان يصبو الى تحقيق 
ذلك وعني النفس به '"' . 
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ولكن هذا لا بنبغي ان يؤخذ على اطلاقه . فيضرب من التناقض الذي 
يصدم كل من يقفكر على اساس الممقول دون ازن يحرك ماكنا قي اصحاب 
الفلسفات الي نما تقوم على اللامعقول - وهو تناقض بتميز به عل النتحلة 
الحندية بحبث ان من لم بنتحله لم يكن منبا ولم بعد من جملتها س اقول بضرب 
من التناقض الفاحش بۇ كد البوديون الثواب والعقاب والمسؤولية في حماة 
اخرى غير هذه الحباة» حى اتهم يكفترون كل من يعتقد بأن الموت من ثأنه 
ان يضم حداً لحناة الإنان على الارض وألا امل للانان في البقاء .. فحذار 
من الرغبة ومن وساوس الرغبة > إذ اتنا سنكون هناك تبعا لما نفكر هبنا . 
قالأقمال الى كسينا في هذه الحياة الدنيا لاء كانت وليدة الرغبة وكانت سيا 
في قوليد الرغبة» فإنها تمد النفس بإمكانيات مهيأ لأن تتجسد في حياة اخرى 
تؤق فىپا ثارها . وهذ! بالضط مامحب تله والحذر منه اذا كنا تريد 
الخلاص ' . ولكي ننجو من الحياة الأليمة التي تنتجها الرغبة وتتجدد بها » 
وكيلا نقع فما يسمه انود السمسرة ( ومةوة5 ) أو الدورة الأبدية » 
ذلك الشر الكوني الذي هو اصل الطميعة الانسانمة والذي هو ولد التعلق 
بالحماة » وحى لا نتعرض للتناسخ أو دورة الأروام التي تتنقل - با قدمت 
ايدها في هذه الحياة - من مصير الى مصير ألم آخر لا تنجينا مله سوى 
الترفاط 9 , 

فبناك قانرتان ينبغي إلتزامي) والتقمد بها : قانون التوقف عن العمل او 
عن الرغبة » وقانون استتصال شأفة الرغية . وني التزام هذين القانونين ننجو 
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ان الفبدانتا ( ونمووئلا ) يعبر عن اذهب الاسامي للعراهانية 
ولكل تفكير هندي » ألا وهو التوحيد بين براهما والنفس > توحيداً ينتج 
عن الشهور به اتمدام الفردية التي هي مصدر كل شر . 

أن القالفة الفىدانتة ا دعرضہا اليوم راما كريشنا ( Rama Krishna‏ ( 
تقوم على تحليل الحم الذي لا خرج في موعه ومحتوياته عن ان يكوت انعا 
( «متاعوزمء2 ) للعقل في الزمات والمكان والملة . وانطلاقا من هذا الى 
يذهب حكاء المنود الى ان العقل يلق كل ثيء ؛ سواء فى ذلك موضوعات 
الحم او موضوعات المقظة * حتى ان جميع هذا العام التجريبي ما هو إلا حم 
كوت عظم > ولا قيمة له تزيد على سائر احلامنا . وهكذا فكل شيء إنما 
هو من انتاج عقولنا » وما الكون بأسره إلا سراب في مراب ''' , 


ان تحرية الدوم العميق التي يتوقف فما نيض الأفكار ويسككن الجسم 
والروح » وحمث يستيقظ فنا وجدان الصمت الخالص والفراغ والككمنونة 
اللامتعينة والتي لا شكل لها ولا صورة - اقول ان هذه التجربة تسوقتا الى 
الاعتراف بأن المقظة والحم والنوم العسيق ما هي إلا مظاهر لحقبقة واحدة 
بذاتها هي براعما » الكائن السرمدي الاعلى . فبي في مظاهرها الثلاثة ولبدة 
نشاط عقلي خلاق او هي انعكاس له . لكن على حين ان حالة البقظة تمترق 
الآشاء المحسوسة وتتخلابا جميعاً ويكون لها تحربة بها“ ما يضفي علمها بالنسبة 
النا صفة الموضوعية والوجود الخارجي المستقل عن الاتمكاس العقلى الجمي 
الذي هو الاصل والغاية » فان حالة الحم تعيش الاشياء التي تنتج عن الرغبة » 
بأنمكاس العقل الفردي على ذاته» وقتص تكثرها وما فببا من تعدد وانتشار . 


١‏ - الكتاب الديني لليند ألفه سنكارا ( «تصاحد ) عل عبد شارلان تأليقا قلغا خالساً 
تتسلى فيه راححدية (عصدمدن388 ) مثالمة للوجره لا تقبل با التعددية ( مدونتدداط ) اللحدة 
(Samkhye) and‏ . 
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وفي الوقت الذي يحقى فبه المرء تحربة العام الحسي كحم » فانه يصل - بعد 
ان يبلغ من هذه التجربة غاية مداها - الى رؤيا روحبة سرمدية لحقفقة هي 
في ذاتها سرمدية ساكنة يدر كما محدس مباشر يقتنص فيه الأنا الاساس 
الحقيقي للوجود » النز“ه عن الزمان والمكان والمير"أ من الحدوث والآنية 
اللذين ها علامة الوم وممة الخداع والسراب 53١‏ . 


ان ما يظبر من تنافض بين هذه التجارب الثلاث ( القظة والحل والنوم 
المميق ) مصدره اننا نضمما معا على مستوى واحد من الزمان . والتناقض 
سرعان ما بزول عندما نتنبه الى اختلاف ظروف الإتعكاس الزماني التي تجري 
هذه التجارب الثلاث فما » وعندما نعيد لتجربة النوم العسيق قدمتها الحقيقية 
التي لا يعدلها شيء من الأشاء » تلك التجربة التي تتبح انا منذ هذه الحياة 
بالذات الإنعتاق والتحرر والإتحاد والفبطة العظمى والمبحة القصوى . هناك 
ينعدم التايز والتفريى ؛ وتنقطع العلائق وتموت الذكريات “ ويتلائى الكل 
في الكل ويضمحل »2 ولا يبقى إلا الواحد الحق» الكائن المطلق > وهو واحد 
سر مدي غير متشخص ؛ ليس مئه شيء ؛ لا كاين قبه بوجه ولا صل له 
م 


بغبر 


ان التفكير المندي - رغم مزاياه المظيمة ورغم جادييته وتأثيره المميق 
في التفكير اليوناني » ثم في طرق التفكير في القرورت الوسطى الاسلامية 
والمسبحية » بل ورغم استمرار هذا التأثير في العصر الحديث - أقول رغم 
هذا كل ختلف اختلافا جذريا عن التفكير المواني » وبالتالي لا يصلح ان 
يكون أساس] لفلسفة عقلية إيجابية معطاء . واذا نحن ترجمنا هذا التفكير الى 


؟ - المصدر السابق ص 4۴ . 
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لغة الوجود والممقولءة » قلنا انه ينكر الوجود والواقع والشخصية الانسانة؛ 
ويساهم بذلك في تمطيل الملامح الرئيسية للتفكير الفلسفي كا يرز عند اليوتان» 
دون أن بقدم له عناصر جديدة أو يغذوه يدم منحه الحياةٌ والنمو . ولي 
ندرك اي خطر كانت ستتعرض له الانسانة لو انها اناقت في مار انحل 
الحندية فما علمنا إلا ان نقارن بين ما أنجبه نمط التفكير الموناني وما أتى به 
التفكير المندي. فان التفكير البوتاني قد وهب التفكير الانساني جميع المعاني 
العقلية الأساسية وجباز العمل الكامل - المنطقي والوجودي - ما مكننا من 
تحقيق ذلك التتقدم الرائع الذي تشبد به كل يوم خسة وعشروت قرفا من 
التاريخ . وأما التفكير الهندي فانه على الرغم مما فيه من بصيرة حميقة وغنى 
في الحدس ل ينضب ممينه » إلا انه لم يصل قط الى التعبير عن ذاته في صورة 
ذهنة معقولة وفي مذهب متاسك مترابط قابل للنمو والعطاء يمجمع بين الحقيقة 
والحياة ويساعد على التقدم » كا فعلت الحكة اليونانية والم_لم اليوناني والفن 
اليوناني. فلقد "نكب عنذ البداية ذهب وحدة الوجود وأتلفته أوهام الكشف 
والذوق » كص على عقسيه وشل" عن الجر وضل” سواء السبيل . 

والخلاصة» ان التفكير الهندي قد حط الانسان وهو يدعي تألنه الانساث!! 
٤‏ - مط التفكير عند الصيئيين 

ولننتقل اخيراً الى شعب عريق آخر في اقمى الشرق هر الشعب الصيني 
ولنفحص تفکیره عن كشب فنقول : 

ان التفكير الصيني ينطبق عليه ما ينطبق على التفكير المندي بوجه عام. 
وذلك لتقارب المناخ المقلي والتقاليد الدينية بين البلدين . فبو ايضاً يم" عن 
طراز رفيع جداً منالحكة مغاير تام المغايرة للتفكير البوناني ولائماط التفكير 
الاخرى التي تأخذ بتقاليد الفكر الموناني والعقلية الموانية » ولذلك م بنجب 
حت عيد قريب اي حصيل دائمة من ثأنها ان تفي التفكير الانسافي وتوسم 
آفاقه . 
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اث المحضارة الصنية هي 5 قلنا حضارة عريقة جداً وتشف عن اصالة 
قوية » وهي من الشرق الاقصى وتارمخه بنزلة الحضارة البونانية الرومانية من 
اورو١ا‏ وتارخبا . وهذه الحضارة حذور عميقة في التاريخ . وقد اننشثقت عن 
الديانة البدائية القدعة التي تنادي بسادة السماء العليا التي اوجدت ما يقوم بين 
الاشاء من علاقات وربطتما برباط مح من القانون والسبدية والتي ترتبط بها 
ايض ارتباطاً وشقاً عبادة الارواح وتخاصة عبادة الاسلاف. وفي القرن السادس 
قبل الملاد تقرساً جاء لاو - تمي ( 5965 ۔ مما ) وهو كم غامض اسن 
مذهب الطاوية ( تو1 ) الفلسفية > فجداد هذه الديانة وأدخل فببا 
اصلاحات حمة . وأعقبه بعد ذلك بقلبل كنفوشوس ( Confucius‏ ( أو 
كونم الي ( {YA — s81 j ( Kong - Tseu‏ ق.م ( فأعاد بناءها مر 
اخرى هو وتاسيذ له جاء بعده بزين طويل اعتتق آراءه واتيدى للدفاع عنبا 
احمه مونشيوس ( Mencia‏ ) أو ( Meng - Tseu‏ ) ( الام - YAK‏ ق.م ) 
لکن مو - تي ( Mo - Tse‏ ) ( اواخر القرن الخامس کم ) هو وحده 
الذي ابدل عادة الماء اللامتشخصة بعادة الله القادر على كل ثيء » رب 
السموات العلي » الذي لا مخفى عله شيء في الارض ولا في السماء يعم خاثنة 
الأعين وما تخفي الصدور والذي بريد الخير لعباده ويحب العدل ويحنو على 

ويبدو ار التفكير الفلسفي في الصين هو في جوهره ولبد التصورات 
الطبيعية القدية التي نشأت عن تقلب اللمل والنهار وتعاقب الفصول والاشاء 
حسب البين ( هذلا ) والمنخ ( همعلا ) ؛ من نور وظامة وحرارة ورطوبة » 
وتوسع وتقلص » والمذكر والمؤنث © والآأرض والسهاء .. فتعارض هطذين 
المبدأين وتعاقيما وارتباطها احدها بالآخر وتغيرهها وفقاً لنظام الطاو - كل 
اولئك يفسر سير الحوادث وحياة العام التي يدبر الله امرها من علبين وتشرف 
الساء العظمى علا 23١‏ . 
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هذا هر مصدر الفكرة العريزة على الحكة الصمنية والقي تقول برحود قوی 
خفية تريط بين جع الموجودات والحوادث في الطسعة» من ادها الى أقصاها 
ومن اعلاها الى اسقلبا > وهي التي تكفل النظام الدائم في العمالم وتحقق 
الانسجام والإستقرار والسلام . ويهذا النظام المستقر الغامض رتبط الإنسان 
ارتباطاً وشقا هو من الشدة والمتانة حيث ان الفضيلة المظمى في حقه إنما هي 
الخضوع هذا النظام ولوحدمه سلو که وققا له وتحريره من داته ليساهم في نظام 
الكون بالإتحاد به والفناء فيه . وهذا من شأنه إن عد الإنسان بقوة سحرية 
هائلة للت بالمستقبل والتأثير في الكون والحرادث وجملما طوع بنانه ' . 


هذا هو لب التفكير الصمني. ففي تضاعفه تكن ثنوية ممتافيزيقية تختلف 
كثيراً عن ثنوية فارس ل يلبث التأمل الفلسقي ان اخضمما لمبدأ الطاو (هه1). 
فالضدان البين(هزلا) والبنغ(عدولا ) ليا مبدأين متعارضين احدها في مراع 
مع الآخر» وإعا هما مظيراتن كل احدها الآخر ولا يوجد احدها إلا بوجود 
الآخر . ولا بد من اجتاعا معا لتحقيق النظام الكونى. وهكذا فالمتافيزيقا 
الصينية تقدم لنا عاللا تحكه فوى متازجة لا حد ها تنفكك وتتألف وفقاً 
لمشيئه البين والمشغ» من تنافر وتجحاذب» وحب وبغض .. يتأثير الملية المتبادلة 
والحركة الدورية؛ تبما لميدأ أعلى او «طريق مر كزي». يسمى الطاو زهة7) » 
هو حور التعادل والتوازن والتضاد والتخالف » وهو المدير الأعظم والجوهر 
الأرحد 6 وما البين والينغ سوى جرد صيفتين له . انه تقلب ابدي سرمدي 
لا تدرك ذاته ولا يعرف كتبه > ولا يوصف إلا يطريق اللب *'. 


وهشددهة البثية الانقاعية التي يشيد التاريخ يدعومتبا واستمرارها السعى 
السحرة الى التأثير فما وامتلاك تاصبتبا ا يسعون الى امتلاك الزمات والمكان 
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اللذن تفرض علمها الطاو نفس الابقاع. ويكفي الساحر ان يعرف الطاو حى 
يسيطر على الزمات والمكان ويحقق النظام فالعا ويقم المبدأ الأعلى للأشاء'. 

وهذا الطاو عمي" على العقل ينفر من جممع الصور الحرادة والمكانيكية > 
سواء في ذلك صور التفككير او صور الخضوع . ولدلك فإن الجدل عدواه 
اللدود > ولشد ما يكره أهل الجدل الذين في مقدورم افحام الخصم بطريق 
النقاش والمتارعة بالألفاظ ولكنهم يمجزون عن إقناعه » إذ يستبدلون مناهج 
المنطق بناهج الحكة فبدجلون بذلك عنصر القسر حيث يجب أن محل التفكير 
الجر واتصباع القاب والروح اتصباعا واعنا خالا من كل إكراء لا يحجيه 
إغراء منطق أو رج برهان. فالحقيقة لا يكن الوصول المها بالبلاغة والمنطق > 
حقى ولا بالمعرفة التحليلية ٠‏ بل بالعل اللدني رالكشف الصوقي . انا لا 'تعرف 
بفن العمارة والمقال » ولكنها تال بالذوق والحال . انما لا تحصل بطريق 
التعلم والاستدلال » وإإغا هي إهام ونفث في الروع لا يدانه أي ضرب من 
ضروب المرفة الأخرى »> سواء في موضوعه او منبجه وغايته . وشتان بين 
المعرفتين ۳ 1 

وهسذا الرفض التام للعقل ولبضاعة العقل يدخل في صمي المقلية الصينية 
القديمة. ا ان المنطق الدي هو من مةومات العقلية البونائية يدد به الصتيوت 
دانم وليس له من مقابل لا في لغنبم ولا في تفكيرهم . ولذلك فإرن العلية 
( السيبية ) ومبدأ عدم التناقض لا معنى لما في منطق الطاو '"' » کا كات 
الخال عند امنود . 

وهذه ماله بتفق عليها جيم حكاء الصين من طاويين و كنفوشيوسيين ‏ 
واذا اختلفوا في شيء فإنئما ختلفون في المناهج والطرق التي بنبفي اتباعبا 
لتحصل الحمكة ؛ اي في وسائل تملممها وتقلبا الى الآخرين " . 
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يف 


فكنفوشوس يعطي الأولوية للشعائر والطقوس الدينية باعتبارها أساساً 
للنظام الكوني والاجتاعي . فهو بر كز كل الحكة في الانسان الذي هو بالنسبة 
اليه موضوع المعرفة . وهو إذ كان لا يبالي بصور التفكير ولا يمب بالميتافيزيقا 
بل يلقي بها جانا » ولا تم بشاغل الحياة بعد الوت © إفا بره كل شيء 
الى ما يطلق عله امم « الجن » ( «ؤل) *؛ ذلك الفن من فنون الحباة الذي 
يحل" محل العلم والفلسفة والسيامة والذي يستخلص منه نظاما للأخلاق القائة 
على قواعد وإرئادات سلبية ( لا تعامل الآخرين .. ا تمل ل ر 
العائلة والتقاوت الاجتاعي والإعان القوي واحترام حقوى اللناس ... دون 
ان کون فما وى قاعدة إيحابية واحدة هي ان مخضم الانسان لفاون 
السماء وتقاليد الآناء والأجداد . ان الغاية القصوى هذه الاخلاق تحقيق الخير 
للدولة بإنقاذ الكرامة الانانة وإقرار الانسجام بين الجار وجاره والصديق 
وصديقه وخلق 'ثلة من الناس متحدين متقاهين تحمم بنهم الإلفة والمحصة "“ , 

وخلافا لكنفر شو س » فان تشوانغ تي ( ناء15 - rchouang‏ ) المترفي 
سنة ,+ ى. م وتسذ لاو تسبي ( نعو - 0و1 ) زعم الطاوية وسعإرها 
وإمامها إنما يعطي الأولوية للموسيقى التي تستوعب في ألحانا السماوية كل شيء 
في وحدة شاملة صامتة من الألوهمة الكونة المتصلة الباطتة لناء تلك الألوهصة 
التي تؤلف قانون العام وتهبه دفقه وسورته > وااتي بنبغي على الحكم ان ينزع 
الما ويتحد بها » بانفصاله عن الناس والجتمع » لىصل في خلوته الى السكون 
والظلام » ولمعيش لحظات فذة سعيدة من تفريغ القلب والسر ( 6إندمولآ 
6ط ) تحرره من كل شيء 4 حت من سلطان الموت نفسه 2 . 

وو 

ان الحكة الصينية رغم ما قامت به من حاولات صادقة للتجديد والانفتاح 

على الثقافات الاخرى فقد ظلت شأنها في ذلك شان الحكة الحندية - بصدة 
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عن النطتى والدقة والمعقولية » وبالتالي ل تستطم ان تنفذ الى تراث الفكر 
العالمي لتقدم له شيا اتحابب بناء وتسهم في رقبه وتطوره . في إذ كانت 
تفتقر الى التوازن العقلي م تكن من وضم مذهب في الوجود والحقيقة برقى 
عقل الإنسان ويشق له طريقا من اللبو المطترد التواصل لا يعرف الحدود 
او السدود 2١‏ , 

كل ذلك يفسر لنا عقم هذه الحكة التي لا تخلو من السمو في كثير من 
جواتيبا » غير انا لم يكن في مقدورها أن تضمن البقاء للحضارة الصينية إلا 
بتحسد هذه الحضارة . فبي على حد قول بعضيم''' : «تزييف صارخ للخاود 
لا مشل له » . فلئن بقىت حق الآن فإنا هو بقاء مستعار 'سدته الجود 
وللحمته العقم. اجل انه بقاء» ولكذه كبقاء المومياء تحنطة في ظامات القبور! 

فا أخزاء من بقاء ! 


كلما تقدم ببين لنا بصورة واضحة لا 'لبس فيا ولا ابام أن من الاغريق 
- وبعمارة أدى من اغردق القرت السادس قبل الملاد - جب إن نمدا اذا 
اردتا ان نؤرخ للفكر الاناني ؛ لآنه انطلاقا من هؤلاء الاغريق اخذ الفكر 
مجمع شتات نفسه وبعي داته بإزاء موضوعه وبراجه معضلات الوجود والحماة 
بروح جديدة . فاليونان هم أعرق الشعوب في التقالمد العقلية وأرسخما قدا 
وأطو هما باعا. فقد بينوا! لأول مرة المراد من العقل الشري وكانت لمم فكرة 
وأضحة جديدة كل الجدة عن وظفته والقصد منه “ فاستغلوه أعظم استغلال 
وجنوا منه اطيب الشمرات . فل يكن الاغريقي ليشعر بالسعادة إلا اذا 
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استقمى الجزئي في اطار الكلي وربط الحالة الخاصة بالقائرن المام . قفي 
التعمم يكن رؤية الحقبقة ا هي واختبارها . والأغريقي يقم على المعنى 
فلا يزال يستقصي فيه حت لا يدع فمه قضله ولا بقة . وهو كثير التعليل 
لما يقول . وكل هذه تقالند حديدة كانت هدية البونان الى الشعوب الاخرى . 


فهم عندما كانرا يلاحظون الظواهر التي تقم امام أعينهم كانرا يقسرونها 
تفسيراً طبيعبا اول ثم عقلبا بمد ذلك دون ان يدخلوا اي سلطة خارجية غير 
سلطة المقل كلا فة والقوى الخفية والسحرية والعوامل الفامضة والخرافات 
والأساطير . وهكذا فقد حل علم الكون الجديد عل الاماطير» كا حل النظام 
والقانون حل التحم والموى . فاذا م يكن العالم متقلب الأهواء » وبالتالي اذا 
كان خاضعا لقائرن قبت قن الممسكن تفسيرء. اجل! ان الكون خاضع لنظام 
شامل ولجموعة من القوانين لا تتخلف . انه كل منطقي رياضي جيل وحق > 
وبالتالى عكن تفسيره بالعقل وحده . ماذا اقول ؟ حت الله نفه » مقمد 
بسلسلة من القوانين والأنظمة لا تدع له مالا للتصرف محرية واختمار . وما 
هذا النظام الشامل الذي تخضم له الاشباء والموجودات جميما » وما الةانون 
الذي يسير وفقا له » سوى قانون العقل . فالمقل هو قانون الاشاء » 5 أن 
الاشاء أنما تسير وفى قانرن العقل . والله والمقل لفظان مترادفان » فالله 
إغا هو عقل خالص ‏ والعقل الخالص هو التسير الفلسفي عن معنى الله , 

بل لقد ذهب البوتان في تقديس العقل الى حد تكذبب ما لا يتفق معه 
ولو أيده الحس . فالمنطى اصدق من الواقم“ والعقل أحق بالاتباع من الحس . 
شاهد الحس يخطىء وشاهد العقل معصوم عن الخطأ . فما خالف العقل قبو 
غير موحود ولو شهد اخس برجوده »> وما برأفقه فبو وحده الموحود ولو م 
يصل اليه الحس . ومن هنا تقرقتهم بين عام الحقيقة والثل وعالم الظن 
والوهم والخيال . 

أرأيت اعانا بالعقل اعظم من هذا الايمان ؟ 


أرأيت بين الشعوب القدية شمبا ذهب في تقديس العقل مذهب اليونان ؟ 

أرأيت أمة عاشت تمربة العقل وعانت منبا وغاصت على ممناها کا فعل 
المونان ؟ 

فكل هذا فتح حديد له مأ بعده . 

فم برفضهم تدخل المحر والأسرار والقوى الخارقة ابتدعوا بدعة 
جديدة في تقالمد الأمم التي سبقتهم او عاصرتهم . وبذلك فقد خطوا خطوة 
حاسمة نحو العلم وأوجدوا بداية منهج ايحابي بنناء لتفسير حقائق الطبيعة . 
وما قبل في مذاجة هذا التفسير وبعده عن الواقم فانه يظل هو المداية 
الواعية المنظمة للمنيج العلمي ولككل تفسير علي منتج . 

ل 

ولبس ممنى ذلك ان الإغريق قد ظبروا على مسرح الحياة فجأة وهم 
حماون طايعهم العقلى الفلسفي المتميز . فهم - كأي شعب آخر - ل 'يخلقوا 
أفذاذاً منذ النثأة الاولى . فما من شعب يآقي فذاً بالفطرة والولادة . فلقد 
وقعوا في غمرات الأوهام والأحلام التي وقم فيا سوام » وقارفوا في عصورثم 
السحمقة ما كان يقارفه غيرهم من ضلالات وغراقات بصدة عن سمت المعقول 
تجد مثلمها الأعلى في أساطير هوميروس وخمالات هزيود وما الى ذلك من 
أقاصيص الميتولوجيا وكل ما محوي القصص الشءى من سذاجات . ربدت 
متهم حاولات صبيائية لفهم الكون والوقوف على أسراره » بل لعلبم كانوا 
اكثر من غيرهم إيغالاً في هذه العايات وأشد منهم بعداً عن المعقول وأكثر 
منهم شططا. لكن خلّف من بعدم خلف أخذوا - ابتداء من القرن السادس 
قبل الملاد - يخرجون على الألوف ويبتعدون عن الأثور » فجعلوا ختلسون 
من شُواغلهم واهنامهم بشؤون حماتهم سوبعات خصية يفزعون فما الى البحث 
والنظر والغوص على معنى الكون والحياة وأسرار الوجود . وما زال هذا 
المنبج العقلي البسط يترقى وينمو حتى بلغ قصاراه في القرن الرابع قبل البلاد. 
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وألسبب فيهذا الامتباز الذي يتمتم به اليونان لا يعود الى انهم خصوصون 
- دون غيرهم من الأمم والشموب - بعقل مطبوع على البخث والنظر وطلب 
المعرفة لذاها وللمتعة المقلة الناشئة عتما . فبذا الرأي لا يكن قبوله الوم 
لأن أذواقنا لم تعد تقبل تفسير الخصائص الذهنية على أساس عنصري . فحق 
المتوحشين لحم القدرة على الاستنباط وعلى التفكير المنطقي والحجاج المقلي 
والجدل رالتكين . ولله در دريبرغ ( مرءطعء8 ) حيت قال : « من المتوحشين 
مفكرون وفلاسفة ومتحمون وزعماء وممترعون م "° 
اختبارات الذكاء تئبت ان القررى بين الأمم والشدوب إنما هي فروق حضارية 
تاريخيسة وليست فروقا تككويقية أساسها السلالة او الجنس . فالعقل الانساني 
لا بختلف من أمة الى اخرى مها كان الفارقالاجتاعي والسياسي بينها كبيراً» 
إغا الاختلاف فيالظروف الماحة والفرص المنوفرة وأوضاع الحماة وملابساتها. 
فليس أبعد عن الى من القول يأن طلب المعرفة لذات المعرفة مزية من مزايا 
العقل الآري عامة والشعب اليوتاني خاصة » وان الامم الاخرى التي لا عت 
الى الآريين بصلة إا تطلب العم للمنفعة وتعنى بالمعرفة تبعاً ىما تستفمده منبا 
في معايشها ؛ وبالتالي من خطل الرأي وسوء القالة الزعم بأن العقل البوناني 
يتر كب في أصل الفطرة والطبع على غير التركيب الذي استقر” في السلالات 
البشرية الأخرى . إا العقل الشري واحد في البونان وغير النوتان . فلا 
اختلاف هناك في اصل الفطرة والطبم بين عقل برناني وعقل غير يوناني» وإنما 
بقع الاختلاف لأسباب تارخية وحضارية تجوز على البونان كا تجوز على غرم 
من الشعوب الآخرى ؛ شرقية كانت او غربية . 

ىو 

ومعنى ذلك انه لا إساس للقول بالمعجزة الوناتية » فليس في الأمر معحزة 

او ظاهرة خارقة للعادة » إنا هي ظروف سنحت للمونان في فترة من فترات 


. فضلاً عن ان نتائج 


٠. نللا عن بليامين فارتتن : الم الإغريقي ؛ المزء الارل + ص م ؟‎ - ١ 


يف 


تاربخ ل شنح يرم > وهي ل نسنح لهم إلا لفترة قصيرة جد ليست شيا 
مذحكوراً في تاريخ اليونان الطويل ل تلبث بعدها العقلية اليونانية ارن جف 

ان القول بالممجزة البوتانبة ولبد التعصب والموى »2 او على الأقل نلمجة 
الكل ولعدم اأرغبة فيمواجبة المشاكل. فارنىت ريئأن ( Ernest Renan‏ ) 
وهو من اقطاب الفكر في القرن المافي» وقف مشدوها امام عبقرية البوتان » 
لكنه لم يشأ ان مخدش هذه العبقرية يإعادتها الى اسبايها الطبيعية فعمد الى 
كلمة غامضة 'بتفس بها عن فشك في تفسير ظبور العم عند اليونان بعوامل 
طبيعية معقولة » هذه الكلمة هي المعسزة البونانية .. وهو يمني ان الممحزات 
اذا كانت من نوع ديني فإن معجزة البونان إنما هي تأسيس العم . ولقد داعت 
عبارة ريتان هذه فياوساط الموّلفين الغرببين الذين يشاطرونه الرأي ويعتقدون 
مثله ان العم عند البونان لا يمكن رده الى اسباب وعوامل طبيعية يل يجب 
رده الى عوامل خارقة للعادة من قسل المعجزات التي ترد في الأديان . 

لكن مقالة رينان قد ممى عبدها . فإذا كان لهذه المقالة بعض المذر في 
القرن الماضي فما عذر من يأخذ بها البوم يعد ان تقدمت الدراسات التاريخية 
والنقدية ؟ 

الجل لقد بطل القول بالمعحزة المونانية الوم . فبذا مؤرخ بار من 
مؤرخيالعلم احدث عبداً من رينان وأرسخ منه قدما في تاريخ خ العم هو جورج 
سارطون الذي تمائى الخطأ الذي وقم فيه رينان ورجال مدرسته .فضي رأيه 
أن و من سذاحة الأطفال أن نفترض إن العلم قد يدأ في بلاد الاغريق . فإن 
المعجزة البونانية قد سبقتها آلاف الجبود العامة في مصر وبلاد ما بين النهررن 
وغيرها من الأقالم » والمل السونافي كان إحباء اكثر منه اختراعا ... م 20 , 


و - سورج مارطرن + تريغ العم ٠‏ الجرء الارل » ص ٠١ - ٠١‏ ( من الترجمة العربية ). 


¥4 


هذا ما استقر" عليه الرأي بين الباحثين الغربيين اليوم . وليس هو جرد 
رأي شخصى لارطون وحده وإنما هو يعار عن اتحاه جديد يدأت تتخذه 
الدراسات الحديثة في تاريخ العم والفكر . فليس في الامر معجزة اذن 2 وك 
هي عوامل طبيعية من البيئة والعصر تأثر بها اليوتنان » وعناصر شخصية من 
الاستعداد الفطري لا بد للسلالة او الجنس فمه » إذلا تخاو الاهم والشعوب 
مها كان موضعها في سل التطور والاضج السباسي والاجتاعي - من أفراد 
قلائل» بل قلائل جداً ؛ على جانب كبير من الذكاء » کا لا تخلو ايضا؛ وبنقس 
المقدار» من افراد قلائل» بل قلائل جداً ؛ على جانب كير من الغماء . فالذكاء 
او الغباء هما در جميع الامم والشعوب»فاذا ما تساوت في شيء فإغا تتساوى 
فيهاك» ثم تأت ظروف التاريخ والبيئة والحضارة فتطمس من ا)واهب ما تطمس 
- جبلا !و عمداً - واتني منبها ما 'تذي ؛ بالتربية السديدة والتوجيه المبني . 

وعلى هذا يمكن تفسير امتماز الإغريق بالتأمل العقلى والبحث النظري 
لالذين أتحبا الملم والفلفة بين ظبراتبهم » بعوامل طبيعية عدة . أهبا اثنان : 

١‏ - تحار الإغريق - ابتداء من القرن السادس قبل المبلاد تقريباً - من 
ضغط العقيدة الديئية » وبتصير أدى ٤‏ من نفوذ رجاها . فلقد نشأت بلاد 
المونان وتطو"رت دون ان ينثا فما كبانة قوية لها نقوذ واسم كذلك الذي 
كان يتمثم به رجال الدين في مصر وفارس والمند.وها هي ذي اوروبا نقسما 
لم تدخل التاريخ إلا بعد انتصار أحرار الفكر فما على الكبانات القوية التي 
حجرت على العقول وفرضت وصايتبها على الفكر والعم فلم تدمح بها إلا في 
حدود النصوص القررة. وقد استطاعت الكبانة الاوروبية ان تفمل ذلك على 
حداثة عبدها نبا؛ نما ظنك بالكباتات الشرقة القدعة ذات الجذور العميقة 
في التاريخ البعيد ؟ 

* - تحرثر الإغريق من الملك العضوض ونفوذ الحكام . فككا تخلصوا من 
ضغط الكبانة ققد تخلصوا ايضاً من تح“ رجال السياسة وبتعبير أدق من 
اتفرادهم بالسيطرة وإغراق المواطنين بالواجيات دورت إعطامم متعاً من 
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الحقرى . فاذا كانت كومة أثينا قد أثقلت كاهل الناس بالواجبات فإنها قد 
اعطتہم في مقابة ذلك حقوقا كثيرة قرت فيهم الشعور بالسؤولية وعززت 
من شخصية الفرد وارتفمت عن التضحية هأ في سبيل المصالح السياسية 
والأطباع المسككرية . لقد كانت هناك رقابة قوية على سلوك الحكام يحيث 
لم يكوفوا ليقطعوا امرا إلا بالرجوع الى مجلس الشبوخ ومناقشته على رؤوس 
الأشباد. ومما أضعف سلطة الدولة في يلاد البونان في العصر الذي نتكلم عليه 
ظروف حماتهم الجفراقية والطبيعية © إذ ل تكن تلك البلاد اكثر من حطام 
من الجزر وأشباء الجزر تتنائر هنا وهناك بين الشاطىء الاوروبي والشاطىء 
الآسبوي والأفريقي لا تنسع كبراها لأكثر من بضعة لاف من السكان وتضبق 
صغراها عن بضع عشرات . فلم يكن من السبل ربط هذه المتنائرات المعثرة 
في دولة قوية مهاسكة . وقد نتج عن ذلك جميما أن الدولة لم تكن لتتدخل 
في حرية القول والعمل والفكر * بل م يسما ذلك لحسن حظ بنبها وظروف 
الحماة فيا ما ترى . 

فطبيعي بعد كل هذا ألا يذوب الأفراد في جهاز سيامي ضاغط يم قوق 
الصدور وألا يعيشوا أسرى للأطاع والنعرات » فيشعر كل فرد بنذ 
بالأمن والدعة والطمأنينة ويحتفظ بشخصيته واستقلاله بنفسه » فمتفتح وعبه 
وينطلق تفكيره حرا من كل قمد» فأعدا اعداء الفكر الضغط و كىت الحريات 
تمارسها سلطة غشوم دينية او زملة . 

فليت شعري ! كيف لا بذكي جو كبذا الجو الخصيب الريان > المواهب 
الكامنة في الأفراد والجاعات و كيف لا يطلق الامكاتبات الزاخرة مادام 
تر كسب العقول وآلمة التفكير والسلمقة الفطرية متشابهة لا اختلاف فما ولا 
تباين » مها اتسعت مسافة الُلف بين الأمم والشعوب ؟ 


وعلى كل حال ل تمرف اليونان القدية سيطرة الملوك ولا سيطرة الكهان ؛ 
فذهبت في حرية القول والفكر والعمل من جميل المذهب ما بزت به شموب 


A“ 


العام القدم قاطمة » وأقبل رجالها وقادة الرأي فما على تراث الشعوب الني 
هي أعرق منهم في الحضارة وأرسخ قدماءفاهتدوا يهديه وسخروه لأغراضمم 
وانتفعوا يه أيا انتفاع في تحقيتق ذاتهم وتعمق وجودم . لقد كان أداة العمل 
في ايديم وفرصة سابغة سنحت لقرائحبم © ففجرتها وأورت رها وملآأت 
الآ فاق بآيها . ولا نزال حتى اليوم ننعم يخيرانها » رغم توالي الأزمات وكر 
العصور والأدهار ! 


اجل لقد اقيل البونان على اصول حضارة سمقتهم ينبلون منبا ما وسيم 
ان يتبلوا . إذ لم ينشئوها إنشاء » بل هي ولدة افكار سابقة مرت بمراحل 
متعددة من التلاقح والتفاعل والتطور فتتاولتبا يد صاع وصبرتها بالتأمل 
والدرس حق مخضت عن تلك الزبدة في الفكر الإنساني الرائع دان ما ورته 
المونان من الحضارات أكير ما ابتدعوه وكاتوا الوارث المدلل المتلاف لذنخارة 
من الفن والعلم مقى علمها ثلاثة آلاف من السنين » وجاءت الى مدائنهم مع 
مقائم التحارة والحرب . فاذا مرسنا الشرق الادنى وعظمنا ثأنه فإتنا بذلك 
نعترف با علينا من دين من شادوا حمق صرح الحضارة الاوروبمة والامير كلبة » 
وهو دين کان حب أن يوؤدى هند زمن بد '' , 

وما هو عمسى الدلالة قي هذا الباب ان الاغارقة الاصلمين في ارض الموتان 
وقي جزيرة اقريطش ل تكن لهم فلسفة ولا نبغ متهم حكاء متفلسقفوة:. ؛ 
وانمما نسم من نبغ من فلاسفة اليوتان لا في يلاد اليونار:_ الاصللة » بل في 
المستعمرات البوناننة الواقعة على الشواطىء الآسموية او الجزر القرية منبا . 
وم تنتقل الفلسفة الى اثينا إلا بعد ان قطعت في هذه المستعمرات شوطا لا 
يستبان يه . وممنى ذلك إن اختلاط المونان بالامم الشرقية دوات الحضارة 
المريقة بالهجرة والمصاهرة والتجارة والفتح كان له فضل كبير في تنبيه اذهاتهم 


ه ويل ديوراتت : قصة الحضارة ٠‏ الجزء الثاني صفحة١٠‏ . 
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الى البحث في اصل الوجود وعلل الاشياء » وإلا لما ظبر القلاسغة الاوأورف 
في اطراف تلك المستعمرات © بل لظمروا في بلاد الوات الاصلية . 

ضاف الى ذلك انه لا اماس للقول بوجود شعب نقي خالص ل زج 
بغيرء من الشعوب » ولا سما اذا كان هذا الشعب يقم على خطوط الواصلات 
المالمة وفي منطقة تلتقي فيها حضارات متعددة كالشعب اليوةني . فالقول 
بوجود شعب برتافى خالص اسطورة بروج ها بعض ”' الاوروييين زوراً 
وغروراً . فمن الثابت الدوم ان الاغريق ل يككونوا لعب تجمعه وحدة الجنس 
والدم والتاريخ والعقيدة» بل لقد كانو! قوم مختلطي الاصول وشعوباً متعددة 
ربطت بينها رابطة الجوار والمصالح والحروب . وعلى ذلك فإذا كان من غير 
الممسكن اثبات السلالة الموتانىة الخالصة للشعوب الى تنائرت بين آسا الصغرى 
وتراقيا وجزر الارخبيل وأرض البونان الاصلية وصقلية وجنوب ايطالا 
وثمال افريقياء فكيف يكن اثبات هذه السلالة لمع الفلاسفة الذين انحيتهم 
جميع هذه المناطق في فترة قصيرة جداً من تأريخها الطويل ؟ 

وليس معنى هذا اننا نقلل من شأن العبقرية المونانية.كلا. فالعبقرية المونائية 
شيء > ووم المعجزة الموتانية المي على دعوى المنصرية شيء آخر . فإذا كان 

مقرية المونائة اسسابها التارخة والحرافية والاقتصادية والحضارية فلا سيب 
للمعجزة الموتانية إلا أوهام المنصرية وخواصها الاسطورية التي لا تصمد للبحث 
العامي المجرد ولا للدراسة الموضوعمة التزية . 

9 

والخلاصة > ل ينبغ المونان لمزية لمم في طبيعة التركيب وأصل الفطرة » 
وإما هي كا قلنا عوارض البيئة والتاريخ والحضارة أورئتهم حرصا على الحرية 
في حباتهم الاقتصادية والسياسية وجعلتهم مرني العقل والطسع مسريعي التببج 


, ونشدد هنا على كلبة « بمض » لأن اكثر العلماء اليوم ليسوا على هذا الرأي‎ ١ 


AY 


والحساسبة الى أقصى مدى مستطاع. وهذه الموارض تجوز على اليونان کا تجوز 
على غرم . فالسبب اذ انما هو سبب حضاري بحت لا جنسي تكويني . 
فكل ما في الامر انه أببح لحم ما حرم على غيرهم ‏ أببح لهم ان يفكروا 
بمنأى عن كل ضغط أو إكراء» في وقت كان يضق فه على الآخرين و'تحصى 
عليهم أنفاسهم . فجمد هؤلاء وانطلق اولك لا يلوون على شيء . فلا معن 
ادن للقرص على اصول التركبب والتكوين . فلو ل يتح للمونان هذه الحرية 
الغضة ذات الحقلة» ولو لم 'يمككئن لهم في مذاهب الاستقلال في الرأي والفكرة 
اذن لا انثالت عليهم الممافي كالماء المدرار 6 ولا كانوا ملوك الرأي وأرباب 
الحكة » ولا ”كنب لمم الخلود على تطاول الزمات والمكان . ولو كان لأصول 
التككوين والتر كيب بعض الخطر في حياة اليوان ها انققى عصرم الذهبي ولا 
غاض ما فاص من قرائحهم » وبالتالي لما اندرسوا كا اتدرست أمم من قبلهم 
ومن يعدهم ولا تدهوروا في عصور المود والإققار . وحسينا دللا على ارت 
اليونان كغيرم من الآعم والشعوب انهم متذ القرون الأخيرة قبل الميلاد إ يظهر 
منم قبلسوف واحد الى هذه الايام . 
فإغا الام دول ؛ وتلك عبرة وذكرى لكل معثير |... 


Ar 


الفصل الى 


ع 


أطوار الفلسفة اليونانية 


يكاد بكون من الثابت الوم ان العقلية اليونانية بدأت تضق من سماتها 
المستى في إبونبا على شاطىء آمما الصغرى في القرن السادس قبل الميلاد» وأن 
الايونيين م الذين بدأوا برتادون البحار ويؤسسون المستممرات ويرقون الفنون 
ويعيشون تلاك الحياة الكاملة الحرة الى اصبحت من خصائص. الاغريق . فقي 
ايوتبا استمرت الثقافة المبنوية القدعة باقبة تتلكا » وفي ابونما كان الاتصال 
المياشر محضارات الشرق العريق . وقي ايوا ابضا ولد اول شاعر من سُعراء 
الأساة الاغريق : هوميروس » صاحب الإلباذة والأوديسة » إنجبل المونات 
القدماء . 
فن الطسيعي اذن إرى تكون إيرنا مببط الوحي ينثال على مفكريها 
ارا از » ومن الطبيعي إن تقود الجر كة الفلقية العظيمة في بلاد 
اليونان قاطبة وأن تحمل الشمل الذي سبضيء الآ فاق . 
واذا كان التفكير الفلسفي قد نشا في إيونيا فانه قد نما وترعرع في صقلية 
وجنوب ابطالبا . لكنه ل يرق الى مرتبة الفلسغة الحقيقية إلا في اثينا حسث 
بلغ غاية مداه في فترة قصيرة نسب ليست شيئاً في أعمار الأمم ؛ ولکنہا على 
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قصرها كانت فتر: وضاءة فذة في تاريخ اليونان . فالأحمار انما تقاس المآثر 
والأعمال» لا بطي السنين والأزمان . فقد انتج البونان في هذه الفترة القصيرة 
اعمال قلية وعقلية وأدبية رائعة » وأورثرا الانسانية دخيرة من الملل والحكة 
لا تزال حت البوم نطلب رفدها ونتغذى بلبانها . 

وكان القرن الرابع قبل الملاد هو العصر الذهي هذه الذخيرة» فيو العصر 
الذي وصلت فه الأمة الموانية الى اقصى ما كان يمكن ان تصل البه من بجد 
سمامي وعامي وأدبي. وكان لذلك كل بالطبع أثر ظاهر عظم الخطر في حياة 
من شُهده من الناس * لا سما اذا كان له قلب دكي وعقل راجح وبصيرة نافذة 
وطبيعة جبدة قسّمة كسقراط وأفلاطون وأرسطو . 

لكن اثينا التي اشرقت ذلك الاشراق الباهر وكانت حاضرة العلم والفكر 
والأدب ومنزل عرائس الشمر وآلمة الحكة - لكن اثينا هذه لم تلبث انت 
امتزحت بعوارض الضمف والمزال »© فرانت علهبا غاشة الجود والتسحر 
وأصايا ما بصيب الشعوب كلما هارت المزائم وضعفت الممم. ومضت اثينا 
وبلاد المونان قاطبة تغط في نوم عسق لا يبدو انها او شکت ان تستفيق منه. 

وعلى ذلك فقد مرت القلسفة البوثانية بثلاثة اطوار : * 

)١(‏ طور النثوء والنمو (؟) طور البنوع والنضج (خ) طور المود 
والاخطاط . 

قفي الطور الاول نشأت الفلسفة البونانة ونث وترعرعت »2 وكان ذلك 
قبل سقراط . ولذلك تسمى هذه الفلسفة « فلغة ما قصل سقراط » . 

وف الطور الثاني بلغت هذه الفلسفة افصى ذروتها وغاية مداها» ويمند هذا 
الطور من سقراط حتى ارسطو . 

وقي الطور الثالث والاخير اخذت في التدهور والذبول » وعتد هذا الطور 
حق بده القرون الوسطى . 


الاملامية . 


ل 


الفصل النااث 
الفلسفة اليونانية قبل سقراط 


استهلت الفلسفة اليوتائية فجر حياتها بالبحث في اصل الكون وطبيعته ؛ 
وكان ذلك امتداداً طبيعياً لشف شعراء الأساة الاغريق الذين كانت هم 
شطحات اسطورية خصلة في تفسير نثأة الكون وعلاقته بالآلحة 2١‏ . لكنبا 
شطحات لا تخلو مم ذلك من الايمان بشيء من القاثون محم سير الحوادث 
ويضبط نظام الأشياء . نمسا جمل هوايتهد ( هووطهائط77) يطلق على شعراء 
المأساة هؤلاء لا اسم « الفلاسفة الاوائل » كأ يسمون في العادة »> بل امم 
« المؤسسين الحقيقيين للتفكير العلهي » . 

وأول فيلسوف بحث في اصل الكورن وطبيمته هو طاليس اللعلي 
"halê de Milet (‏ ) ( المتوفى حوالي منة به ق. م.) الذي قال ان الماء 
هو اصل كل شيء . وليس المهم قي ذلك رده الأشياء الى الماء + إنما المهم انه: 

1- كان اول من عبر عن افكاره يمبارات منطقية معقولة. قيو ل نفس 
الكون بالخرافات والآماطير » ولا بالقوى القىة وقوى الآلمة بل على اساس 
عقلي عامي معلل ؛ يرتبط فيه امول بالمة ارتباطا وثيقا . 


۽ - ا هو الخال عند هرود مث . 


كم 


۽ - كان اول من أرجع الكون كل الى عنصر واحد.فلقد رأى عن خلال 
تعدد صور الاشاء وتباينها وحدة شام تكن وراءها » اليها ترتد جرم 
الأشاء » وعنها صدرت . فتعدد الأ شاء الظاهر للحس امر طحي لا قبمة 
له » إنما امهم ما يككن وراءه . ان طاليس لا مه تنوع الك .ات والأشياء » 
إا يعنبه القوص-على الخحةمقة البسبطة الواحدة الى تضرب في الأعماق » دون 
نظر الى ما يبدو للحس الظاهر . ٠‏ 

وسواء فشلت محاولته هذه ام ل تفشل فبي الحاولة الفلسغية الاولي التي 
تنظر الى الكون نظرة كلبة شاملة وتضم له تفسيراً واحداً يستوعب جميع 
جزئياته . 

ولیس منا بعد ذلك كثيراً قوله ان كل الأشاء كانت في الأصل ماء ؛ او 
قول اتكسمندربس ( Anaximandre‏ ) ( المتوفى حوالي سنة ٥)۷‏ ىء م. ) 
تاديذه عن بمده بأن الأصل هو اللاتحدود او اللامتناهي ؛ او قول اتكسيمس 
Anaximêne (‏ ) ( المتوفى حوالي ملة + ۸ة ى. م ) يأته المواء ؛ او قول 
اكزينوفانوس ( ع#ههطمممع< ) ( المتوفى حوالي سنة ٠۸١‏ ى. م. ) انه 
التراب ؛ أو قول هيراقليطس ( Hêraclite‏ ) ( المتوقفى سنة هام ق. م. ) 
انه النار ؛ او قول امسذوقليس ( علهه600مصظ ) ( الماوفى حوالٍ منة هم1 
لق. م ) انه هذه المناصر الاربعة جا » أو قول Parmenoide ( ıa‏ ) 
( المتوفى سنة +م1 قم ) انه الوحود ؛ أو قول دعقريطس ( Dêmocrite‏ ) 
( من رجال القرن الخامس ق. م. ) ولوقيبوس ( هومز6نه.] ) ( عن رجال 
القرن الخامس ف. م“ ) انه الثرات؛ او قول انكتاغوراس ( م «موهعءدودق ) 
(المتوقى سنة ۲۸ فى. م.) انه عدد لا نهاية له من العناصر او البدور حر كبا 
عقل رشد حکم بصبر الخ . 

اجل ان كل هذء الاقوال لا تهمنا » إنما بهمنا منها انها جمبعا لم تقم إلا على 
اساس من التفكير المقلي الجر”د وانها قد نظرت الى العام في إطار عن الكلية 
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الشامة واستوعيته في فكرة واحدة او افكار قلية “ فأذابت الفوارق بين 
الاشاء وتجاهلت ما بينبا من اختلاف وتوع وربطتها يشيكة من الملاقات 
جعلتيا شيا واحداً بعد ان كانت اثتاتاً مبعثرة . 
ل 

ويلاحظ على هذه الفلسفات جميعا اا كانت متجبة حو العالم الخارجي » 
عام الارض والسياء وسمة الأفلاك . وأما العام الداخلي »> عام الذات الذي هو 
مصدر الاخلاق وموطنبا * وأما العقل الذي هو مصدر المعرفة ومستقرها » 
فقد كانت الفلسفة المونانة أنذاك لا تزال بسيدة عنها » قاصرة عن النفاذ 
الها واستبعايها . فان البحث في الطبيعة أقرب منالاً من البحث في الذات 
وأيسر وصولاً » لأن كل ما يتطلبه انما هو إلقاء شماع الفكر على الاشاء 
وتقلسه فيبا واستخلاص بعض النتائج منبا . اما ان يرتد الفكر على نفسه 
يتأملها وعمن النظر فما فبذه مرحلة اخرى تنطلب مجبوداً اكبر » وذلك لآن 
الفككر قبها مخرج من ربقة ذاته » لا ليراقب الاشياه وبدرسبا عن كثب »2 بل 
لبراقب ذاته ونك أستارها وينفذ الى أعاقما . 

نم ان عام الطبيعة عالم حو "ل "قب لا استقرار قبه ولا ثبات»فلاحظته 
سهلة» وتقبّع أفاعله امر ميسور. وأما عا الذات فهو اكثر استقراراً وأشد” 
قاسكا ؛ فليست تطرأ عليه تغيرات ظاهرة عكن تعقبها بالنظرة القريسة 
والتفح ص المباشر ؛ثم تأتي قوة العادات والتقاليد فتزيده استقراراً الى استقراره 
وتشد تماسكه » فاذا هو أمنع على التغير > وبالتالي أعصى على اللاحظة . 

وأخيراً ان عام الذات هو أداتنا الوحيدة للوصول الىعال الاثياء. قاليده 
بدراسة الأداة قبل دراسة الاشاء من تأنه ان يعطل درامة الاشاء وخ" 
في فما “ ويقلب الأوضاع فيها رأساً على عقب . 

كل اولئك يقسر لنا سبب بدء الفلاسفة السابقين على سقراط بدرامة العام 
الطميمي اول . ثم لما حصلت للموتان ثروة لا 'يستهان بها من المعرفة بالعمالم 
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الطسعي ؛ انتقل عور الدراسة بعد ذلك الى الانسان . وهذا ما مبد له 
السوقسطائيون وتم" على يد سقراط » ثم استخلص كل نتائجه افلاطورنف 
وأرسطو . 

فالفلسفات السابقة على سقراط بعد ان مححثت العام الخارجي من جوانيه 
المتعددة وتناولته في مظاهره الختلفة حت استنقدت كل امكاتياته وأحواله 
ول يبق فيجعبتها شيء تقوله فبه؛ ونتيجة لتغيرالظروف السياسية والاجؤاعية 
والاقتصادية التي سادت الحياة في أثينا - منذ النصف الثاني من القرن الخامس 
قبل المملاد''- فقد حدئت ازمة فى الفكر والحماة أطاحت يكثير من المعايير» 
وتعرضت القم الاخلاقية والقوانين السياسية لماصفة شديدة من النقد اللاذع 
والمعارضة القوية أهايا بالانسان الى ان بفحص أفكاره من جديد ويعيد النظر 
في قيمه الاخلاقية والروحبة وبراجم الأسس التي تقوم عليبا الدولة وقوانين 
الدولة . 

وأعظم من يعبر عن هذه الازمة طائفة السوفسطائين » كا ان أعظم من 
صد لها معاصرهم سقراط . 


فهم يقرلون ات العام مشكل » والطريق الى فبهمه متعسر © والآراء فيه 
متضاربة “ والعقول حوله متنازعة » وليس بعض المذاهب أولى من بعض » 
قلا بد من بذر بذور الشلك فما جميعاً . فلا حقيقة إلا الانسان وكل ما عداه 
فإنما هو باطل وخداع . وهكذا تموال الوقفطائيون عن الفلسفات الطبيعية 
الى درامة الانسان لعلهم يحدون فنه غنى وڪفاية » واننقلت مشكلة الفكر 
الموناني من عالم الطبيعة الى عالر الاثسان . فالعالم الخارجي لا بكفي وحده 


و- أتتصار الدمرقراطمة في أثيتا؛ تحرل حمكومة أثينا الى امبراطررية كبرى بمد انتصاراجا 
المجبدة على القرس؛ ترسم في التجارة وازدهار في الصناعة + اننشار الآمن و كثرة أوقات الفراغ ؛ 
ما أدى الى التخمص الملي واصطناع مناهج البحث العقلى رالاعتاد على الملاحظة والتجربة في 
کر من ابراب العرفة الانانية , 
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لدراسة الحقيقة > ولا يحب ان يتفم اليه ايض عام الذات الذي له نصيب 
حير في تكسف الظواهر . ذلك أن الحواس - وهي سييلنا الى الممرفة - 
متغيرة ابداً لا تنيت على حال واحدة . ثم هي تختلف باختلاف الافراد كا 
تنأثر باحسوسات التي هي ايضا في تغثر دائم »> فتجيء احكامها على الشيء 
الواحد متباينة يتبابن أحوال الزمان والمكان والبيئة والصحة والمرض 
والثقافة المقلبة والاجتاعبة » بل ربما تعارضت هذه الاحكام وتقابلت . واذا 
تقرر هذا فعبثآ الرصول الى حققة تابتة . 

وأعظم عن يمثل هذا الاتجاه الانساني الجديد في الفلسفة اليونانية هو 
بروتاغوراس ( ووعمع8:ه:2 ) (المتوفى سلة )١١‏ م( ف عبارته المشبورة: 
و الانسان هو مقماس كل شيء ». فليست الاشاء مقماس ذاتها» وإغا مقماسما 
هو الاتسان » بعنى ان مقابيس الاشاء والسلوك ليست مطلقة مستقة عن 
الانان ؛ وإنما هي نسة متغيرة تختلف باختلاف الزمان والمكان وظروف 
الميئة والترببة والمستوى العقلي والاجاعي . 

ان هذه الخطوة الجديدة الى +طتبا الفلسقة المونانة كانت خطوة كيرة 
جداً وهامة جداً . فهي الى نقلت الفلفة المونانية من السطحية الى التق » 
ومن الدساطة الى التعقيد » ومن محمط الدائرة الى مركزها . فبهذه الخطوة 
الجبارة اصبح الانسان في مم الاشباء بعد ان كان بعيداً عنما . انها الخطوة 
التي ظات الفلسفة تترقببها طويلاً حق خطاهاز كط )في فلسفته النقدية في العصر 
الحديث . فأعظم' بها من نقلة قام بها الموفسطائبون قبل المسيم بعدة قرون! 

وهكذا فالسوفسطائية رغم كل ما يقال فسا » فلسفة اححابية بناءة . أتها 
ثورة على اللدية وطريقة التقلف الساذج التي تحمل عن الانسان مجرد كائن 
متفرج اشبه تحباز للتسجيل لا دخل له فيا يحري خارجه من أحداث ولا 
مشاركة له في تكسف الظواهر . وما قدار القدماء هذه الحركة حى قدرها 
لآم لي يفيموها ول يدركوا المعنى العميق الذي ترمز البه » بل سارعوا الى 
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ضربها في المبد قبل إن يستفحل خطرها . فرأينا عملاقا كبر كسقراط او 
افلاطون يحمل و كده وغاية جہدہ مهاجمتها والرد عليها کا هوحم کوبرنقوس 
لا لني إلا لأنه عرف الحق فجبر به ولم تحفل بأراجيف بإدي الرأي المشترك 
ودعاوى الخروج على اللألوف. انها دعوة طليعية جريثة حقاً لم تلم من بعض 
الخاطر : فكل مخاض له مخاطره . لذلك حى لكثير من مؤرخي الفلسفة 
الحدثين أن يقاروا بين عصر السوفسطائبين وحال اورويا في القرن الثامن عشر 
عند ما تغيرت معام الحماة قببا بعد الثورة الصناعية الجديدة الي نتج عنبا 
مشا كل ومعضلات ظلت تشغل قلاسفة ذلك العصر المعروفين بفلاسفة التنوير. 

وعلى كل حال أن السوفطائين م الذين ابقظوا السقل من سباته العقائدي 
وانتصروا لاستقلال الفرد واحترام شخصيته وحمايته من تدخل الحكومة 
والماعة مما , 

ولثن اثاروا من المشاكل ا كثر مما قدموا من الحلول فإنهم قد مهدوا بذلك 
السبيل الى امحاد مثل راسخة في تفكير الانان ووجداته وسلوكه. وسم 
فخراً أنهم قد انوا سقراط . 

e 

ولقد افادت الفلفة كثيراً من هذه الحاولات جميعاً » طبيعية كانت أو 
انسانية » تلك الحاولات التي تحررت من أي تصوف دينى كان من المعقول ان 
تتوقعه من مفكرين قد استخدم كل اسلافهم عبارات اسطورية للتعبير عن 
انفسمم٤اللمم‏ إلا اذا استثنينا مدرسة الفيثاغوريين التي يكتنقها تموض شديد. 
فبي على الرغم من تزعةما الصوقية الواضحة إلا انا تلح على فكرة العدد 
والتناسق والنظام والوحدة »> وبااثالي على ار القانون والرياضة هما منطق 
الاشباء > وان الطريى الى الحق إِما يمر بالعقل لا بالحواس . 

وواضح ان هذا الاتجاه الجديد !لذي محدد التفكير البوناقي قبل سقراط في 
إطار واضح المفالم ظاهر القسات إا بمكس في الواقم ابضا خصائص الروح 
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الهومرية الي فدمت في الالباذة منذ القرن التاسع قبل الميلاد عالما من الآلحة 
الاولبية والكائنات المبتافيزيقبة التي تنجلى فيبا - رغم طابعها الاسطوري - 
مات التناستى والاثتلاف وتيطر عليها روح البساطة والوحدة . 

وتوالى الفلاسغة » فا كنسب التفكير دقة وازداد نضحاً وعمقا وثهولاً . 
وكأنما رفع المقل البشري اطراف اقدامه من قاع البحر وجمل بتطلم حوله 
ويعوم بثقة مدهكة , 

وهكذا اذ وعي الانسان بتفتح ويتجمع حول موضوعات مممنة 4 
وبذلك ارتفع صرح الفلسفة وبرز فا كيان مستقل كامل وكان من اعظم 
رات هذه الحركة ثلاثة فلاسفة من اعظم فلاسفة المالم القديم والحديث على 
الاطلاق م سقراط وأفلاطون وأرمطو . 

فلنتحدث عن كل واحد منبم على حدة . 
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الفصل الراع 


(459 ق.م - ۳۹۹ ق.م) 


١‏ - حياته 

جاء سقراط في غمرة تأرجح الفكر الموناني بين الإنسات والطبيعة وعندما 
كان الصراع على أشداه بين الذات والموضوع . 

وكان العصر الذي فيه مقراط من أزهى عصور أثينا وأكثر خصباً . فان 
انتصار البونان على الفرس في حربين متتاليتين قد بث" فما روحا جديدة . 
لقد كان انتصاراً مدهشاً حقاً أنقذها من خطر « البرابرة » » فانتفقت تلك 
الانتفاضة الرائعة الي لم تستطع حروب الماويونيز ( ممغدومموا26 ) الطويلة 
بين اسبرطة وأثينا ( من ۳١‏ ق. م - 4-4 . م ) ان تنال منها رغم انها 
انتبت بتدمير أثينا . بل على المكس ان هذه المدينة التي أثخنتما الجراج لم 
تفقد الأمل فتطلمت الىالتوفيق بين طبيعة وضعما وبين أهداف كانت تفوقها. 
وسرعان ما نېضت من كبوا تؤكد أصالتها السباسبة والفكرية . وانفتح 
امامها مبدات واسع السماسة والتحارة » مسدار التحول الى ملكة حرية . 
ودخلت الدعوقراطية بواسطة بريكليس (وقاء6©8< ) (144 ى.م - 5؟ؤق..م) 
ودخلت ممما عادة تقديس العقل والفن والقانون . فغدات" أثينا حاضرة العم 
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والفكر والأدب» تر كزت فما الفلسفة وفيها انصبّت عصارة ما خضت عنه 
الحركة المقلىة من لدن نثأتها في ايونيا حى بلغت صقلية وجنوب ايطالا . 

لقد كان في أثينا فنانون برهفون التفوس يفنهم © وكات فيها سُعراء عون 
شفاف القلوب بقصصهم وأساطيرهم ؛ وكان فسا رجال دين بقيمون الشعائر 
والطقوس »© وكان فمها ماسة محستون قادتها ويسدادون خطاها »> وكان فسا 
سوفسطائيون يشككون الناس ويوقظوهم من غاشة التقليد والجمود ويعموتهم 
الخطاية وأساليب البيان . تقد كان فبها كل هؤلاء عندما جاء سقراط لينفمة 
الى هذه الجوقة وينسق العمل معهاء قيعزف اميم على قبثارة واحدة مفونية 
العسقرية المونانية ويتغنوا يعظمة أثينا ! 

وهكذا فكانما جاء سقراط على موعد مع الأحداث . 
۲ - مصادر مدر قتنا بسقراط 

أن سقراط ل يككتب شا نستبين منه مذههه كا يعرضه هو بنفسه . 
حياته . قاذا م يترك اثراً مكتوبا فا هي مصادرة عنه ؟ 

هناك أربعة مصادر تتفاوت ق قممتبا : ارسطوفان واكزئوفون 
وأفلاطون وأرسطو . 

الاول شاعر هزلي كتب مسترصسة و السحب » ( و2066 وم1 ) تسخر 
فيها من مقراط . فهو .يصواره فما يقيس قفزات البراغيث ويتمثله جالاً في 
ملة معلقة فى الهواء بناجي السحيه والغيوم ونتوحعة المبا بالمبادة من دوت 
آهة المدينة ويجد قييا ملاذه الاخير » ملاد اصحاب الخيال . ويعزو المه 
القول بأن المواء مدأ الاشاء » ا يتبمه بالكقر وإفساد عقول الشباب . 
فبو اذن خصم لقراط لا يمككن الاطمثنان اليه . 

وأما الثاني » اكزينوفون » فانه رغم دفاعه عن سقراط وتبرئته من اتهام 
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ارسطوفان له ٤‏ فقد كان كاتبا سطحا ثافبا ل يستطم فہم استاذه إذ لم تكن 
له عقلة فلسفة متازة ترقى الى مستواء . لا سما وأنه كان صغير السن حمنا 
كان سقراط شيخا كبيراً طاعنا في السن . أضف الى ذلك انه غادر اثينا 
قبل اعدام سقراط بثلاثة اعوام. فلا عککن ادن قمول مذ کراته (وناطوءهصسع381) 
عن سقراط إلا حذر ديد . فبو عداقم اكثر منه راوياً . 

والمعضلة الكبرى هي المصدر الثالث : افلاطون في محاوراته . فا محاررات 
الي بحرا افلاطوت على لسأن ةراط ٤‏ عن آراء ن هى 'تعار : سقراط 
ام افلاطوت ؟ هل هي آراء سقراط حقيقة” ام هي آراء افلاطون أجراها على 
لان استاده ؟ فان كانت ه, آراء سقراط حققة ناذا أشنا لأقلاطر: ° 
ون هي شخصيةه ؟ وإن كانت آراء افلاطون؛ فما وجه نما الى سقراط ؟ 

هنا يتدخل الصدر الرابم والآخير ليبدد بعض ااظلام الذي يكتنف هذه 
المألة. فرواية ارسطو قريئة تاعد كثيراً على تین آراء كل هنما وتيزها عن 
آراء الآخر . فاذا أنضمت الها قرائن اخرى فقد حصل الكال . فكلا 
اتفقت رواية افلاطون مع رواية ارسطو ثم انضم الا مصدر ثالث كان ذلك 
ادعى للثقة وأعئون على استخلاص مذهب سقراط الحقيقي كاملا . 

هذا ويعتقد ارسطو إن الآراء المنسوبة الى سقراط فيمحاورة(بروظاغوراس) 
هي آراوٌه حةا. وقد كشفت حديث] هتامات من كتاب عن القبيادس 
Alcîbiade (‏ ) كتمبا اسكماز الاسفتوزي ( Aeschines of Sphettos‏ ( د 
تلاميذ سقراط نفسه ترجح تأبيد الصورة التي رعمها له اقلاطو: في المحاورات 
الاولى 0" . غير إن ارتطوطاليس من جبة اخرى. يمد و الذكريات » 
Memorablia (‏ ) و «١‏ الاد ¢« ) Banquet‏ هآ ) من القصص الموضوعة > 
اي الاحاديث الخبالية التي بردد سقراط في اكثرها آراء اكزيتوفون نفسه""'. 


۽ فة عن دورانت » قصة الحضارة ء الجزء الثاني عن امك الثاني » ص ٠+‏ . 
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وعلى كل حال لا بد" من مقارنة المصادر ومعارضتها بعضها ببعض وقبول 
ما يتعقد عليه الإجماع - او شبه الإجماع - قيها . وليس ذلك بالآمر السهل. 


٣‏ - منهج سقراط 
ان آم ثيء أتى به سقراط هو المنبج » حتى ليعتقد البعض ان سقراط لي 
يكن صاحب مذهب معين وإمما هو صاحب منهج . وربا كان الأصح ان يقال 
أن مذهيه ولد منہحه . لقد کان منېجه الحوار الاستنباطي القائم على التب 
والتوليد وذلك من اجل اتؤصول الى تحديد الماهيات. ولمذا يعزو اله ارسطو 
صاحب الحد الكلى ومنهج الاستقراء » وهر الانتقال من المسوس الى 
المعقول » ومن صقار الاشياء الى كبارها للوصول الى الممنى الكلي او الماهية . 
هذا هو مذهب سقراط «١‏ او ما يسمى فللفته التصورية ( Conceptualise‏ ( 
ومعناها انه لا يككفي لمعرفة شيء ما الاقتصار على وجوده المحسوس ٠ء‏ بل لا 
بد" من معرفة ماهبته المعقولة والوصول الى حده الكلي . فالمعرقة بالجزئيات 
إفا هي معرفة ناقصة لا تفني من الحق يتا » أما الذي يفني حقاً فهو المعنى 
الكلى والمعرفة الكلية . فالمعنى الكلى هو الأصل ويدونه لا تكون معرفة 
حققية . هذا هو مذهب سقراط في المعرفة وهذه هي فلسفته . فالمعرفة 
الحقيقية إنما هي معرفة الماهيات ؛ والعلم يحب أن بقوم على إدراك واضح 
لماهيات . وهكذا بكون سقراط قد تقل مركز الثقل قي المعرفة من معرفة 
الاشاء والجزئيات الى معرفة الماهيات والكلبات . وهذه النقلة لما منهج 
جديد من ثأنه أن ينظر الى الاشاء في ماهاتها وفي نسبة الماهيات بعضها الى 
بعض . ويسمى المنيج الجديد باسم « الديالكتيك ٠‏ . فالمنيج الجديد منهج 
ديالكتني بعنى أنه مبحث في صل الاجناس والانواع يعضبا بالنسبة الى بعض 
من اجل الرصول الى تحديد صصح لماهيات الاشباء ومعرقة المأهبات الحققية 
التي هي العلم بمعناه الصحبح . فلسقراط إذن منهج ومذهب ؛ وهذا هو معق 
قولنا ان مذهب سقراط وليد منبحه . وستتككلم على كل منها . 
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وأم خطوات هذا الملبج هو التوليد . إذ بعتقد سقراط انه اذا كان 
الانان غير مدرك للمل الصحيح فإن فيه مع ذلك حقائق كامنة يستطيمع 
الانسان ان يستخلصبا من تفوس الآخرين . فبي حقائق لا يدري الانسان بها 
ولكنبا على كل حال كامنة في نفسه » ووسيلة استشراجه منبها إغا هو الحوار. 


ونحد امثلة واضحة لاستمال هذا المنبج في محاورات افلاطون المبكرة او 
ما يسمى المحاورات السقراطية » مثل محاورة لاخدس ولزيس وأوطفرون 
الخ . فكان سقراط يبدأ حواره يتصنم الجبل والتظاهر بالتسلم بأقوال من 
يحاوره » بل يزعم أنه اما جاء يتلقى الم عنه . ثم يطرح عليه سوال من 
يطلب العم ويتوخى الاستفادة . وما ات يتلقى الجواب عق ينتقل منه الى 
نقبجة غريبة لازمة عله لم تخطر يبال محدثه » فمقر هذا المسككين مج او يروغ 
للفلت من الحيرة والإضطراب او الوقوع في التناقض “٠‏ لككن سرعان ما برده 
سقراط إلى موضوع المناقشة حتى يحمله على الإقرار بالجهل » قتزيد حجته 
حَمةا ومنطقه اضطراباً وتناقضً . وهكذا يفرغ معه سقراط من نتيحة الى 
تتيجة ويزج” به من جبل الى جبل آخذاً بتلابيبه يفحمه بالحق حتى لا يبقى 
في القوس متزع ... فاذا كان المتحاور 'حس بان مكانته تتباوى امام 
الحاضرين» فان هؤلاء كانوا بشعرون - على المكس من ذلك » ويفضل مقدرة 
سقراط على توجمه الحوار - أنهم قد ارتفموا الى مستواء فأدر كوا ما كان 
يفوتهم من قبل واطلموا على اشياء م تكن تخطر لهم على بال . فالموار يفتح 
الاذهان على حقائق جديدة لم تكن بالحسبان . 


ولشد ما كان ادعياء العلم والممرفة يتميزرن غيظ) من هذا الحوار 
السقراطي الذي كانرا هدفاً سيلا له . ققد أتزهم من صياصيهم ومراغ كيرياءهم 
في التداب وأظبر غرورم وجبلهم فزادم خبالاً . وهنا يعد" سقراط نقسه 
انه قد مجح في انتزاع الالإطيل من اذهاتهم مها حنقوا عليه ومها ثارت 
#ثرتهم . هذه هي غايته الاساسية من سخريته اللاذعة التي كان صل بها 


۷ ل من القلسفة البوانبة ... ۹۷ 


خصومه ارا حامية ؛ لا عن خبث وضفيئة بل ليزيل الغثأوة غن 
عبونم » وأيدهم على مواضع الخطأ في تفكيرهم » وحم على تحري الحقائق 
وطلب الممرفة الصديحة . اجل انه انما يفعل ذلك ابتغاء تعليمهم والوصول 
بهم الى محجة المدى وإرشادهم الى سواء السييل . 


فبو برى أن السخرية هي التي تعر"بنا امام انقسنا وتكثف نا 
اخطاءنا وتزيل عنا غاشة الغرور وتمدة عقولنا لقبول المعرفة . ولو ل 
يكن في هذه السخرية البناءة إلا إثارة التفكير في الآخرين ؛ فناهيك بها 
نفعاً . انها امضى سلاح للقضاء على الأباطيل والأضاليل والأوهام . هذا ما 
يعرف بالسخرية السقراطية . فاذا نال بضته ا بدأت المرحلة الثانة عن 
الحوار حيث بلقي الامئة تباعا في ترتيب منطقي مقصود حمل من 
الميسور الانتباء الى الحقائق التى بريد الوصول اللا . فاذا حاورهم فها اراد 
أن يعلموا من القم اجميلة مثا قاد الحوار بدقة ونصب لهم الفخاخ في 
الملطق . وكذلك يقمل في كل ما بريد ان يتعفوا . وبذلك يصلون الى 
الحقمقة التي اقروا انهم لوا ٤‏ فاذا بهم يتتبون الها من حيث لا يشعرون 
ويحسبون انهم قد اكتشفرها بأتفسيم . هذا هو لب لباب المنبج السقراطي » 
وهو ها يسمه بالتولد 4 اي مساعدة الناس على ان يستخرجوا! الحقائق 
بأنقسېم . 

وكان في منهجه هذا حرص اشد الحرص على تحديد الالفاظ والمعاني 
التي تحتويا ‏ خلاف لأدعباء العم الذين كان عدم التحديد بتيح لمم الفرصة 
- للإنمراف في المفالطة والتشكيك في الحقائق . 

كان الحوار يبدأ بالسؤال عن اشياء تبدو فة يعرفها الجيم . فهو 
يأل مث عن ممنى الخير او الشر ؛ او الصدق او الكذب »> او العدل 


أو الظم ؛ او الشجاعة او الین “* او الثقوى او الإلحاد لل الخ . ورغم 
انه يرهق محدثه بالأسئلة ويبلغ به غاية المطاف في تحديد الالفاظ والماني 
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وتحلبلما الى اقصى ما يسم التحليل »2 إلا انه كان لا بتعدى حدود هذا 
التحليل . ولذلك فان الموار كان لا ينتبي الى نتبحة معيئة . قحسيه انه 
نه الأذهان الى ضرورة التزام الدقة في اختبار الالفاظ والى أن الماني 
موحودة في النفس فلا سيبل الى استخراحها متها وتولدها إلا بالحوار » لي 
باحتكاك المقول والأذهان . فالعم انما ينبت بين اثنين 4 كا يقول القدماء . 

لذلك فقد شنم عليه أعداؤه وقال شانلوه انه دم ولا يي » ورفض 
ولا يحيء بشيء من عنده »© بل يكتفي بطرح الأسثلة تاعا والاعتراض 
على الأجوبة التي توضع ها دون ان يدلي بتعريف سلم من الاعتراض او 
بصل الى نتبجة معبنة يقطع بها دابر الك 

والحق ان سقراط كارن مثالاً للمواطن الصالح الذي بريد أن يرقى 
بأمته الى حيث برجو لها من خير ومعرفة . فبو انان صادى كان يسير 
دين مواطنية سيرة نقسة صالحة » فارتفم عن الصغائر وتنز“ه عن اشر ؛ 
م ية احداً يل لقد أحسن الى الناس جميعا با قدام المهم من نصح وما 
أورثهم من هدى . وهو فضلاً عن ذلك فبلسوف عمق بعيد النظر . انه 
من اولئك الأفذاذ الذين يفاخر بهم الفككر العالمي على اختلاف العصور 
وتبان أحال الناس وتفاوت حظوظ هذه الاسسال من الحضارة ورقي 
الشعور . فالتخريب ليس من طيمه ؛ والتشككيك المددام لا يستقم مع سمو 
نفسه وممدن الخير الذي "قدت هله روحه. 

ان رجلا كبذا لا يمكن ان يكون مه إفحام الخصم والنجاح في 
قراع الألفاظ ومعركة الكلام . فنفسه الرفيمة لا تشفة عن شيء من هذا 
وم يئر عله انه أراد بأحد سوءاً . ولثن کان لا ينتبي في حواره الى 
نتبحة ماء نما ذلك إلا لأنه ظل” طوال سساته يقر على نفسه بالجبل 
ويمقرف امام القاصي والداتي انه لا يدري شيا » قحسبه صدق الحاولة 
وبذل الجبد لتحديد الألفاظ وإزالة ما بها من غموض 2 حتى لا يطمع 
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الني في قلبه مرض ويسدر في غه كل من يتجر باشتراك الالفاظ او 
ابهام المعاني . وعندما مأل سانل كاهنة مصد دلقي عمن عسى ان يكون 
اكثر رجال أثينا علدا وحكة ؛ قالت انه ليس هناك عن هو اكثر حكة 
من سقراط . وقد قر مقراط هذه التوءة بأنه امرؤٌ لا يعرف شيا 
ويجبر في ذلك على رؤوس الاشباد » وان الفرق بينه وبين أدعياء العم 
ان هؤلاء نا رفون بما لا يعرفون 2 اما هو فان مزيته عتهم انه لا 
يعرف ويعرف انه لا يعرف . وانه لفرق لو تعلفون عظم ! 
 :‏ المد الكلي 

وهككذا أغرى مقراط' تلاميناء باختبار الافكار الشسية بنط العقل 
وحضّهم على عدم الاستجابة لرأي الكثرة وإملاء السلطة عند اصدار 
الاحكام وتقوم الامور . فالرأي العام لا يصلح ان يكون حك للحقبقة » 
والعرف الشائم لا ينشفغي ان بتخنذ دللا على حجة رأي او بطلان 
فكرة . فبالعقل - والمقل وحده ‏ إنا مص الآراء والافكار و"تملثل 
العقائد . وبذلك يمير سقراط عن الروح الموانية أصدى تعبير . فالروح 
المونانية روح استطاعت ان تكتشف الحقيقة اكتشافاً عقلا » او على الأقل 
تحاول الوصول الما بواسطة العقل وترقض كل وسيلة اخرى غير عقلة 
للوصول المبا » على اماس ان الفلفة ليست مذاهب 'تنتحّل او أقوالا 
ردد » وإنما هي طريقة يستطبع بها الانسان ان يستخدم عقل على الوه 
الصحيح . 

ومعنى هذا ان العتل هو سبيل المعرفة لا الحسن »> فإرن الحواس 
تختلف إختلاف الافراد بل باختلاف الحالات في الفرد الواحد . وأما 
العقل - وبتعبير أدق ‏ معابيره الثابتة - فو عام في الناس جميعا . فلا 
يكفي - کا قلنا مرار؟ ولا نمل" ان نقول - لمعرفة شيء ما أن نقتصر 
على وحوده الجزئي المحسوس المتغير » بل يحب ان نصل الى معرفة وحوده 
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العقلى النابت * اي الى ماهيته في ذاتها » او الى حداه الكلي . ذلك ان 
القفل ينتزع من أوصاف الجزئيات وعوارضها المحسومة - بالاستقراء 
والتحلمل والمقابة والمقارنة والديالكتك - الاعتبارات او المعافي الكلية 
الثابتة فبا » كالمبادىء والتواميس وصور الاتواع ودود الاشباء وماهيات 
الفضائل . ولا كان هذا الاعتبار العقلى العام جامما للخصائص الثابتة في 
كل فوع من الموجودات او في كل فرد من أفراد ذلك النوع » صح" ان 
يكون تعريفا لما وغدا ‏ بالتالىي - مقياسا دقفا لحقيقتها . وبميارة 
اخرى ؛ ان الماهية تابتة في الموجودات ومن الممكن التوصل اليبا بالحد 
(او التعريف ) الذي هو جموع الخصائص الذاتية للشيء المعر”ف . واذا 
كانت ماهية الشيء ٠‏ هي هي لا تتغير > فحقائق الاشياء ثابتة والعلم بها 
متحقق . وبذلك يككون سقراط تحى هو واضع فلسفة المعاني او الكليات » 
والمؤسس الحقيقي لعل . لأنه کا يقول ارسطو - الذي يبدو انه أخذ 
هذ التعبير عن افلاطون ‏ اول من طلب الحد الكلي طلا مطرداً 
بطربق الا ستقراء ''' . فلا عم إلا للكلي » اي لا عم إلا اذا كان موضوعه 
تحديد المماني وإقامة التصورات والوصول الى الطبائم العامة او الماهية 
الكلية المشتركة بين حزشات كثيرة . 
وأما السوفسطائيون فإنهم - بحسب سقراط - لم برتفعوا إلى مستوى 
الحقائق الكلية المطلقة » بل لقد ظلوا في مستوى الجزئي المحسوس , 
وق -عندما قالوا بآن الانسان مقياس الاشاء جميماً فانهم لا يشون . 
بالانسان هنا ء الانسان الكلي المطلق » بل انهم يمنوت هذا الانسان او 
ذاك » أي لم ينظروا الى الانسان مم كل » بل كفرد عدد خصوص 
يزمان معين ومكان ممين . وهم في نظريتهم في المعرفة ل يقولوا مطلقا إن 


١‏ - كا يكن القرل ايضا انه هر المؤسس الارل للشطقء لأنه قي رده على السوفطائبين ارل 
من قال بْبدأ الموية أو الذاتية» اي أن الشيء هر هوه اذ لا تنفصل فكرة المد عن فكرة افرية. 
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الوجود الذهني هو الوجود الحقيقي الجدير بالبحث والنظر ؟ يقول مقراط » 
وائما الوجود الأقيقي عندم هو الوجود العيني المتغير المحسوس . 

ان سقراط بترجببه الفلفة هذا التوجيه الجديد انما تطرق لأشد 
قضايا الفلسفة تعقيد وأكثرها خصوبة وإنتاجاً © كسألة الحقيقة الطلقة 
ومسألة الروابط الذهنية العامة التي هي - لا الجرئيات الحسوسة = 
موضوع ا معرفة والب "لابه . وسمكون هذا الاكتشاف اساسا لنظرية 
« الئل » الافلاطونية وعنصرةً هاما في المنطق الارسططالسي الذي ظل 
مسار الحقيقة زهاء عشرين قرناً . 

وعلى كل حال ان اكتشاف المعنى الكلى انما يدن لسقراط . فيو اول 
من ادرك ادراكا واضحا ما يحب ان يكون عليه العم » لكته ل بحسن 
الاستفادة من كشفه الجديد ولم يستطم ان عضي فه الى غاياته البعيدة . 
قم يدرك أبعاده كلما ولم يستخلص منه كل ما ينطوي عليه من تتائج 
واحلات . فاذا كان قد حدد موضوع العم تحديداً اما » فقد قعدت به 
مته عن تجديد مضمونه . وقد ادرك من نفسه هذا العجز في مواقف 
كثيرة منها اعتراضه السايى على رؤوس الاشباد بأنه اذا كان له من ميزة 
على مواطنيه فبي انه يعرف انه لا يعرف شيئا . ومنها ما رأينا من أنه 
كان في حواره انما يكتفي بطرح الاسئالة دون ان ينتبي الى تتبئحة 
احاببة . فبو غير كفو لتولمد اي معرفة جديدة وان كان كفؤاً لإثارة 
الاعتراضات والشكوك التي من شأها تتسسه الاذهان وإلقاء بعض الضوء على 
مما الطريق ... 

واذا كان سقراط لم يتقدم كثيراً في البحث في المدركات الكلة ؛ فاته 
قد اعطى القوة الدافعة الكبرى لهذا الشار الجديد . انه يظل اول من 
ادرك ما يحب ان يكون عليه العم » ووضع اللبئات الاولى قي الصرح 
العظم الذي سكلل افلاطون وأرسطو من بعده . 
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ه ‏ الاخادق 


لکن هل هذا كل ما فعله سقراط ؟ كلا . قلئن قعدت به الحمة عن 
المي في اكتشافه الجديد الى غاية مداء » فا ذلك إلا لأن كل هه كان 
موجباً نحو الانسان » وبصورة خاصة الجانب الاخلاق منه . نحن لا تنكر 
اننا جد لدى الشعراء والفلاسفة الابقين على مقراط شذرات لا تخلو من 
الحم الاخلاقة قد استمدوها عن تحارهم في الياة اليومية ؛ إلا ان هذه 
الشذرات لا تصل ابداً الى مرتبة الفلسفة الخلشة . فنحن لا محد عندم 
مذها كاملا في الاخلاق يتكوان مته كل" متناسق متلاحم تتسلسل اجزاورٌه 
١عضها‏ من بعض ويرتبط بعضما ببعض ؛ يحيث تسيطر عليه فكرة واحدة 
وينبث قيه روح وأحمد . 

وهذا ما سحاوله سقراط . فان مذهيه بعد مح اول محارلة للاخلاق 
العقلية الحرة في تاريخ الفلسفة . لأن الاحكام الاخلاقية عنده لا تتوالى 
كفا اتفق » بل هي تتتابم دائما حسب نظام عقلي بت يأخذ بعضه 
برقاب بءض وتتلاقى حلقاته ثم تؤلف تالسلا في المراتب يكدشفه العقل 
وحدہ كا سترى . 

فو اد برد على السوفسطائين وحد نفه موقا الى البحث عن 
مبادىء #ابتة تكون نواة للعم » فطلب الحدة الكلي وانتقل منه الى الماهيات 
المشتركة أو الطبائم العامة للأشياء . لكنا رأينا انه لم يتقدم كثيراً في 
هذا البيل » اذ تهمه تاحية واحدة من العم لا العم بإطلاق » نمن هذا 
التصور الجديد للملم أنتقل الى التخصيص > فوضع الاساس الأول لملم 
الاخلاق . فقد اهتم بدراسة الانان اكثر من أهتامه بدراسة الطبيعة . 

وهو قي تأسبه لمله الجديد تراه كمادته يبحث عن مبادئء ثايتة . 
اد العم لا يككوت م مر" معنا إلا بتحديد الماني وإقامة التصورات 
بطريق الاستقراء والانتقال من الجزئي الى الكلى . وكدأبه داتما يناقش 
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بعض التعاريف عساه يحد فمها ضالته المنشودة . وهنا ايضا تراء لا يخرج 
بنتيحة . فاذا اقش بعض التعاريف فسرعان ما يرفضها جميعا ويترك كل 
المسائل الى بمرض لها معلقة يدون حل . فحسه - کا ذكرة مراراً ‏ 
ان بثير التفكير وأن يلفت الانظار الى اههية الحد الكلى والماهية المشتركة 
وأن ببث في الفلسفة تباراً جديداً حمل الموجودات الذهنية هي الموجودات 
الحقيقية . ٠‏ 

لکن هل معمنى هذا أن سقراط ل يأت مجديد في مبدار: الاغلاق 
وم يكن له من مذهب سوى توكيد اهمية الحد الكلي والماهة 
المنترحة ؟ 

حسبه هذا الاكتشاف العظم الذي لا يدرك غوره ولا ينضب معينه 
والذي له من الأبعاد والآفاق ما يعظم عن الرصف ولا يحيط به القول . 
احمل سه اكتثاف الكل لكوت اول من ذهب الاخلاق ووضم 
لها نظا موحد متاك الاجزاء واضح الممام راسخ البنيان يظل هو 
اصدق تعبير عن الروح البوانية » وسمككون له من الآ ثار والانعكاسات في 
المعرفة والسلوك ما لا نزال نحتني ثراته بانعة . : 

فاذا كانت الموجودات الذهتبة هي الموجودات الحقيقة ©» واذا كان 
الوجود العقلي اسمى من الوجود الحسي »2 فالحياة الحقيقية انما هي الحياة 
الي تستضيء بنور العقل وتهتدي بداد 4 والتالى فاللوك الخلقي اغا هو 
ذلك الاوك الذي يعتمد على المعرفة والتفكير . وهكذ! فالفضيلة تتضمن 
ممنى العم والمل ينطوي على الفضيلة . 

ومعنى هذا ان الاخلاق عند سقراط من حيز المقل لا من حيز الدين 
او التقاليد . فلكي نتحقتى بالأخلاق الفاضلة يحب أن نتحقق بالعلم والمعرفة . 
ولا بد لمن كات دأبه العلم والمعرفة ان يكون ذا اخلاق فاضلة . فبناك 
اذن وحدة بين العم والفضية . هذا هو 'لب الاخلاق السقراطية . 
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اما كيف يكون العم هو الفضيلة عند سقراط ؛ فواضح من ان العم 
هو الذي يحدد قيمة كل شيء ويبين ابن يكوت الخير وكيف السبيل الى 
تحقيقه . ومتى حصل هذا العم لم ببق مجال لتسيز الملل من الفضية» لآن 
الذي يمل علا حقيقيا ان هذا العمل خير يعم في نفس الوقت أن من 
صالحه ان يقوم به . وإذن فليس من المسكن ألا بريد القيام به » لآن الارادة 
لاتشير بضد ما يشير به العقل . وايس عثارها او خطؤها إلا ضلال العقل 
نفسه . إذن مى علمتا ان هذا شير اردناء » ومق ارداء فعلتاء » إذ كل 
منا انما يطلب الخير لنفسه “ والخبر انما يكون بتواقق الارادة والعقل » 
وبعبارة اخرى انه انما يتحقق بالعمل وفق الم والممرفة . ولذلك لا يقدم 
الانسان على الشر باختياره ولا يسعه أن برغب قبه حين يمل علا يقتا 
واضحا ما هو الخير . فاذا جتح للشير فيو انما يجنح له لجيه به . 
فكل الشرور اذن نشئة عن الجبل » وجميع الخيرات مبعثها الملم . وعلى 
ذلك فالفضائل عند سقراط قاب للتعلم . فالانسان يمكنه ان يتعم الصدق 
والعدل والشحاعة وما الببا » ومن الممكن تمويده على الخير بإطلاعه على 
نتائج الاعمال الحسنة © ولا علاج اجدى للشرير من تعلممه ننائج افماله 
السيئة التي تصدر عله . والخلاصة لا فضيلة إلا بالعلٍ . 

وبصسارة اخرى »اتن الانسان حصب سقراط سحث عن السمادة . قاذا 
عرف يحض العقل ان الفضيلة هي الطريق الوحيد الى السعادة فانه لا 
مخطىء طريقبا . إذ لا مكن ان يقدم الانسان على عمل من شأته ان يؤدي 
الى ثقائه وهو عام بذلك مختار له . والأشرار في نظر مقراط لا ذنب 
هم إلا جبلهم محقيقة مقاصدم او بالوسائل التي تؤدي الى الغابات الطبية . 
وعلاجہم انما يكون بتصحبح ععاوماتهم لا بتقوم نوایام > لآم لا ينوون 
إلا خير انفهم ؛ لكنيم محيلون حقبقة هذا الخير ولا يعرفون وسائله . 
وإذن فان سقراط يفترض النسة الطسة في الانسات وبةول بالطممعة الخيرة 
وبأن هذه الطسيعة لا تحمد عن الخير إلا يسبب الجيل . 


وهكذا تکون الممرفة عند سقراط وسيل لتسقيق الفضيلة وطريقة 
فمّالة لتطبير النفس والسمو بالروح © وهكذا يكون لعل الأشلاق عنده 
أساس يتميز به عن المعتقدات والتقاليد الاورفية وطقوسها ولا بقوم على 
العادات والغرائز ٠.‏ 
® 


ومعنى هذا ان العم هو العم بالنفس من أجل تقويها . وهنا يكن 
الممنى البصد للحكة النقوشة على معبد دلفي : «اعرف نفك بنفسك », 
فقد تدنى مقراط هذه الحكة وجعلبا شعاراً له . فلكي يصلح الانسان نفسه 
يحب ان يعرفبا اول ؛ فبحلل العقائد التي يع بها ذهنه ويكنشف بنفسه 
الحفيقة التي في داخل تفه . فالمعرفة الحقبقية إنما هي معرفة الذات لذاتها 
واستخراج ما فيها من عناصر الحق والخير والقضيلة والجال للوصول الى 
معرفة عظمة الاننسان ومجده وثأنه كفرد ثم كحاعة . وبهذه المعرفة 
يستنير العقل وبذكو في قلوب الناس حب الال الذي مجمع كل القم 
الانسانية فيتوصلون بواسطة الشعر والموسقى النابعين من مصدر امال - 
وهو النفس - الى هتزلة سامبة تؤهلهم لبناء مدينة فاضلة يحد أفرادها 
الحب في كل شيم . 


وبهذا تكون معرفة النفس في فلفة سقراط مناط الفكر والسلوك 
والأساس الاول لكل حى وخير وجمال وفضملة . 
ل 
ومن النتائج المنطقية المامة لاكتشاف الكلى عند سقراط ولتزعته 
العقلية الصرمحة في الاخلاق ما يككنه من احترام وتقديس لفكرة القانون . 
فليس ثة من فكرة فلفة كان لحا من التأثير في ماة مقراط بقدر ها 
كارت لفكرة القانون . فقد كان السوفسطائيون يمتقدون ان القانون من 
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اختراع الانسان » انه تعاقد وضمي مصطنع يتعارض وقوانين الطبيعة 
وبرمي الى حماية الضعفاء من سلطان الاقوباء . فلا بأس من الخروج عليه ما 
دام غير ذي قواعد راسخة في طبائم الأشاء » وإنما البأس كل البأس ان 
مخضم له وأن نضحي محرية الفرد في سبل اوهام أو عادات متوارئة لا 
حقيقة لحا . لكن سقراط الذي يؤين بنظام اير في الانسان وقي الاشاء 
والذي يحمل العقل رائده في كل شيء لم يقبل ان تترك الحياة الانسائية 
للنزوات والأهواء »> بل لا بد" ان تكون هناك قواعد ثابتة للعمل © كلية 
عامة مطلقة ٤‏ ان هناك تواعد تابتة للفككر 2 كلمة عامة مطلقة . وهذه 
القوانين يحب على المقل ان يكتشفها ¥ مجحب على الإرادة ار تطعا 
وتخضم ما . قالقوانين إذن ليست اصطناعية » رإئما هي تقوم على اصل 
ثابت وجذور راسخة في بناء الفرد والحتمع والطبيعة ونظام الاشياء . 


ومن هنا ما ترى عند سقراط من نزعة غائية واضحة اورثما افلاطون 
وأرسطو وامتدت بامتداد الفلفة من بعده سواء في القروت الوسطى او 
في العصر الحديث . وهذه اافائية هي كل ها تقى من تفكير سقراط في 
الطبيعة وما بعد الطبيعة . والح انه من الصعمب ان تيز في تفكير سقراط 
رفي هذه الفترة الميكرة الى يعيش فسا ؛ بين الاخلاق في الفرد والاخلاق 
في الجتمع ( أو السيامة ) وبينها وبين الطبيعة وما بعد الطبيعة » لا سيا 
وان هذه الغائية متحية نحو الانسان كا ان الاخلاق متحبة نحو الانان 
ايض » وهو ( اي سقراط ) لم يفكر فببا إلا من زاوية تفكيره في الانسان وقي 
اخلاق الانسان . لذلك رأينا ان جلما جزءاً متمما لمبحث الاخلاق عنده . 

فإذا كان القأتون حقيقة ثأبتة مطلقة تحب طاعته © فبو إذرث شىء 
مقدتس له اصل إهي ؛ إذ لا بد ان يكون صادراً عن قوة حكيمة 
عادلة شامة تقوم بالحق وتحرتك الكون بأصول أزلية أبدية ثابتة ليست 
عرضة للتغير والتبديل ولا تختلف باختثلاف الزمات والمكات . والدليل على 
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وجود هذه القوة إنما هو وحود الانسان وعقل الانسان اني بنیکس 
فبه العقل الإلحي والحكة الإلسة . فللكون صانم كم وعقل مدير لا 
يفعل جزافا ولا مك بالموی 4 بل كل شيء عنده بقدار . لذلك كارن 
سقراط يعارض كل آلمة في تفسير الاشاء » ويؤكد ان الكون خاضم ف 
وجوده وفي سيره لتدبير عقل إلحي في ظل قانون المناية الإغية . وهو 
موجه ألى غاية مرسومة تسير وفق خطة معقولة وكل ما فيه مرتب 
ارتي من شأنه ان حقتى العدل والخير والجال ومخدم غايات الانسان العليا . 

واذا كانت التجربة الحسية عاجزة عن الوغول في هذا العام الإلحي 
فان العقل قادر على التقدم فيه أشواطا بعيدة » يقدر حظه من المل 
والفضملة وخضوعه لنظام الخير والعدل . ان التجرية الحسية اقصة ضعصفة 
تفنى يفناء البدن وتتائر عر كة الزمن وتخضع لقوانين العالم الحسوس الذي 
*قدات مله » وأما العقل ( ار النفس ) فليس من معدن هذا العا . انه 
شيء خالد أسمى من الزمن الذي ير" وأمنع على التغير من كل منيع 
عبدناه . كف لا وهو نفئة من العام المعقول وصورة شبه كام للقوة 
الشامة الي تنظم المالم وتضبط سيره . وما علمنا لمعرفة حكة الوجود 
ووحمه العظمة فيه إلا ان تقابل بينه ويي النفس الانسانشة ونقارنه يما 
نحد فما من القوة الفذة العارفة . وبنقل لنا اكزيئوقون حواراً دار بين 
سقراط وأرمطوديم حول النعم التي أنهم الله بها على الانسان » فيروي 
ان سقراط قال لمحدثه ان النفس الناطقة هي أعظم هذه النعم » وان 
العناية التي أوجدتها على هذه الصورة إنما هي عناية فائقة حقاً . فليس 
عجيباً إذن ان يكون لحا وجود مسئقل سابق على البدن وحماة شريفة 
ساة حصلت فبا على الحقائق الإلهية . ولن ينالحا الموت علد موت 
البدن + يل ستبقى لتنال حزاء ما قدمت بداها في الحماة الدنا » إن 
غير فخير او شرا فشر . هذا هو قانون العدالة الإلهية الذي لا يتخلف > 
فلا معقكب لیکه ولا راف لآمره ! 
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ولملنا نلمح هنا سقراط يشر بتعالم اقلاطرن قبل افلاطون تفسه 
ولرلا ان التصوص تنقصنا لأمكننا ان نقطع في هذه المألة برأي حاسم . 
ويمكن القول بشيء من الاطمئنان ان مقراط قد اسقبق كثيراً من النتائج 
التي عرف افلاطون ان محلوها حق لكأنا من بئات أقكاره هو . ولا عحب 
فقدياً قل ان التسذ مر" استاذه ! 


- مأساة سقراط 


ان أحسن تعالم سقراط كانت حياته » وأعظم منها موته في سبيل 
الحق والفضة . لقدكانت حياته جبوداً متصلاً لفهم الانسان ونضالاً قوي 
للأخطاء والأوهام الشائمة في عصره وكفاحاً لا دأ لتحطم القلق او 
الاضطراب اللذين غرق قبها أبناء أثينا لاستحكام الأطاع فيم “ وتتمسجة 
للاعتقاد بوجود عدد عظم من الآلهة المتناقرين فيا بينهم المتناحرين بالأغواء 
والشبوات »2 بدلا من ان يكونوا مثالا 'محتدذى وقدوة صالحة بير الناس 


على منهاجها . 


لقد علّم مقراط شبان أثينا ان العقل أثن شيء في الوجود وارتف 
اللذة التي تنما من المعرفة أسبى مره يحل بها انسان وأطيبها على الإطلاق . 
لقد ألحب مشاعرم شغففا المعرفة وأوقد أفئدتهم حبا للحكة . فتعلقرا به 
أكثر من تعلقهم بآباهم والتفوا وله يصبخون السه المم ويتديروت 
أقواله . 

كان سقراط لا يخشى قي الحق لومة لائم لا يحفل في سبيك بأهواء 
الأثينبين ؛ وک نال من كبرياهم وشموخ أنفهم . فبو إنَا بريد ان مجاهدهم 
كها يتقلبوا أخياراً صالحين وأت براسيهم کا يراسي الطبيب مرضاء > ولا 
'نتزل نفسه منازل الساسة الحترقين الذين يتملقرن عواطف الجاهير ويخاطبو نهم 
با يرضيهم وم لا يؤمنون محق ولا يعدل . 


۱۹ 


ويسمعه العتّاة والطغاة والعادون وأرياب اللطان » الذين بريدون المجد 
عنوة ويعون اله على أثلاء المرضى والثكالى وقوق حثث الأبرياء 
واللظلومين . وعلى قدر ما كانت كاماته بلا لهؤلاء فقد كانت نذيراً 
لأولئك اشد فتكا من اقوى الأسلحة وأمضاها . ويتباسدون في امر هذا 
الرجل الغريب الذي لا يطلب مدا » ولا مطمم له من مال او رياسة » 
او عرض من الدتيا قليل . انه لا يخاطب الناس مرضاة لأهواهم أو 
استدراراً لمشاعرهم . إن" بريد إلا الإصلاح ! 

وتألب عليه جميع الذين في قادجم مرض والذين استكيروا في أنفسهم 
وعتوا عتواً كبيراً . ولا بدع في ذلك »2 فان امم ما يصبو المه الظالمون 
والطغاة وأعداء الإنساتية اتما هو قادة الرأي وأصحاب القرائح الذين 
بغلون في قول الحق ويفضحون سوءات الظالمين | 

وتقدم الى القضاء ثلاثة من خصومه يتهمونه .بإنكار آلهة المدينة 
والاستبزاء بهم وإفساد عقول الشباب . والثلاثة هم أنيتوس امد زعاء 
الدعوقراطة ومن اثرياء المدينة » وكان شديد الحقد على سقراط لاعتقاده 
أنه افد عليه اينه ؛ وملتوس شاعر خامل ؛ ولقون أحد الخطياء 
ودعود الاتهام الى اساب شخصية وبواعث سساسمة : إد كان سقراط قد 
حاور بعضهم فيمن حاور وعراضهم لل حراج والسخرية كدأبه في حواره 
داعا . فضلاً عن انتقاد سقراط للديموقراطية والاستناد الى مبدأ القرعة 
لا الكفاءة والأهلية في الانتخاب . وكانت الحكة مؤلفة .ن محلفين قد 
اختيروا بالقرعة يزيد عددهم على الخسمئة ؛ وكانوا حشداً جاه لا تحانس 
فيه ولا انسجام بتار بمصالح الساسة وأهواء الجاهير . ويدافم سقراط 
عن نفسه بقوة واعتداد » ويستنكف ان يستعطف القضاة . وأخيراً يصدر 
عليه الحم بالاعدام . 

وني السجن »© وقبل تنفيذ الحم »كان تلاميذه يختئفون اليه كل يرم 
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لمتحدثوا معه ويستمعو! الى اقواله . وقد مېدوا له اسباب القرار لككنه 
رفض بإياء وشهم © لآن عليه ار خضم لقوانين المدينة التي عاش فيا 
وأخلص ذا طوال حاته . ول عسسه رهى من خشية الموت > بل ظل 
يحداث تلاميذه في خلود النفس »2 كأن ليس في الآمر ما يدعو الى الابتئاس 
والحزن وكأن صفحة حياته إن تنطوي بعد قليل » حق جاء الموم 
المثؤوم من سلة ووم ق . م . فتجراع السم ترير العين مطمئن القلب 
راضيا يحم ربه » داعبا اباه ان يوفة في رحلته الى عالم الخاود . 

وهكذا تنتبي سي ا رجل عظم يصفحة من اشد صفحات التاريخ 
البشري قتامة رمن اكثرها إساءة الى الكرامة والإنسانية . 

وهكذا 'يمتال الءقل في مببط العقل ويتكسف النور في بك النور ! 


BS 70 


477 ق.م - ۳٤۷‏ ق.م) 


١‏ - حياته 

هو ارسطوقليس ( 4:28:00165 | بن ارمسطون: ( ۸٥ع‏ ) وافريقطبون 
( عدمتاءت6< ) . وقد أطلق عليه من قبل السخرية لقب افلاطوت ( مونماط ) 
أي المريض ٠‏ لامتلاه جسمه وعظم منكسيه وقوة بندته . ولد بأثينا وعاش 
قببا معظم سني حصساته الي تاهزت الثانين . 

وهو من أسرة ارستوقراطية غنية عريقة في الجد والشرف . نظم شعراً 
شلياً وبرع في الغزل وكتابة المسرحيات ونم في الموسقى والرياضات 
والملاغة » ومارس الألماب الرياضية » واشتهر «السياسة يحم قرابته وعراقة 
نسبه . وعندما كان يتردد بين الشعر والماسة لايدري أجنا مختار طريقاً 
له في الحاة » إد افتقن وهو في سن العشرين بالفيلسوف سقراط . فا كان 
منه إلا ارت أحرق قصائده وترك النساء وتبع القلسوفة الشيخ الذي 
استولى على جمم مشاعره . 

انقضت حياته الاولى في الاضطرابات السياسة والازمات الاجتاعمة . 
حارب في ثلاث معارك وتال جائزة في الشجاعة . ولا انتبت حروب 


١ 


البلووتيز اسنة ٠٠4‏ ق. م. واتكسرت أثينا وتحطم اسطولا العظم » 
مقطت حكومة اقريطياس ( 58) ) رئيس الطغاة وعم افلاطرن » 
فاستل زمام الحم من بعده جماتءة الدعوقراطيين الذن قتلوا سقراط . 
فصدم افلاطون لقتله صدمة عنيفة وكان في السابعة والعششرين من مره . 
وقد خلتف لنا صوراً غير تارحخة - ولكنبا رائعة - لدفاع سقراط 
وسحته وإعدامه » وذلك في محاوراته و الدفاع » و« اقريطون » وه قمدون ». 


وبموت سقراط تفر" تلاسمذه وغادر معظمهم أثينا الى حين . فذهب 
افلاطون الى ميغارى حبث صديقه اقليدس ثم الى قوريئا ( 2206© ) '5. 
ويظبر انه سافر منبا الى عصر دارا مستقصياً > فاطلع على علومبا 
وأدياتها وتقاليدها » وبقي فبا الى ان وقعت الحرب بين أثينا وامبرطة » 
فارتحل منہا الى جنوب ابطاليا حبث استبواه مذهب قيثاغورس واتصل 
بكبار مثلمه » ثم انتقل بعد ذلك الى صقلية تلببة لدعوة تلقاها من 
طاغيتها دبونيسوس الاول ( هبرمع2 ) وارتبط فيبا برباط الصداقة مم 
صر هذا الاخير ديرت ( مهن ) الذي أصبح فا يعد أسْد تلاميذ افلاطون 
الا ف الا كاديمة . ولنا ندري لاي سلب أراد هذا الطاعية المترف 
أن مدعو فبلسرفاً الى بلاطه . لكن سرعان ما دب" الخلاف والثقاق بين 
الفتلسوت والطاغية ء فنفاء على متن احدى الفن الى جزرة انا 
Ee (‏ ) حليفة اميرطة 4 وكان لايد أن يصح اقلاطون - وهو أثيني - 
أسيراً فها . وظل” كذلك حتى افتداء احد القورينائيين وهو انيقريس 
Annie)‏ ) ثم عاد سالا الى أثينا . 


الحقبقية التي تذر نفه لها » وهي تثقيف الشباب الأثيني وحسن توجييه 


. وهي الآن قرية صغيرة تدعى قرئة في برقة بال أقريقما‎ ١ 
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وقبادته . فأسّس في احدى ضواحي أثينا - بالقرب من حدائق البطل 
اكاديوس - ما قد اصبح يطلق عليه فيا يعد اسم « الاكادعية » وما 
عكن بشيء من التحوز الد أن يمى بأول جامعة . وهناك ألقى افلاطون 
دروسه وألف كتيه »> وكان لا يسمح بالدخول الها إلا لمن كان مبندماً * 
فقد نقش على بايا هذه العبارة : دعن لم يكن مبندساً فلا يدخل هكل 
الفلسفة » . وانتقلت الاادمية من بعده الى وسط المديئة في مكأن معروف 
اسم موضع يطليموس وظلتت مزدهرة فبها حتى أمر يوستبنيان بإقفا ها 
نجائياً عام ۵۲۹ م ۔ 

وانقطع افلاطون الى الدرس والتملم في الاكاديمية زهاء أربعين سنة 
تخللتها رحلتان قصيرتان الى صقلية بعد موت ديوئيوس الاول واتتقال 
الحم الى ابنه الأكبر ديونيسوس الثاني » وذلك في محاولة لإقامة مدينة 
فاضلة ونظام مثالي في الحم والمدالة » فكان الفشل حليفه . فم يكن 
امامه إذن إلا ان يستمر في مبمته الاصلية وهي التدريس © فأقام على 
ذلك حت توفي عن حمر يناهر الثانين . 
؟ - معاورات افلاطون 

ان افلاطون مؤلف مكثار . ترك لنا عدداً كيرا من الكتب وصلت 
الينا كامة لحسن الحظ . فبو من بين الفلاسفة القدماء اول فيلسوف تظل” 
جمع كتبه محفوظة دون ان قتطو عليها يد الضاع . ولعل من اسباب 
ذلك الصورة الفنية الرائعة التي 'كنيت بها . وليت المشكلة بالفسبة الى 
افلاطون مشكلة كتب مفقودة بقدر ما هي مشكلة كتب قطم النقد 
الحديث بأنها منحولة . 

وقد صاغ افلاطون جميم كتبه في أملوب الحوار » مأ عدا مقالة 
« الحدود » ومقالة « الخير » التي يذكرها ارسطو + ثم الرسائل الثلاث عشر: » 
ففد كثبها يطريقة الكلام المرسل لا بطريقة الخحوار . 
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وقد اتخذ افلاطون من مقراط بطلا لحاوراته إلا محاورة « التواميس > 
فإنها تخاو من امم سقراط 4 إذ يسمي بطلما باسم « الغريب الآثيني » ويغلب 
على الظن انه هو سقراط نفسه أيض] » لآن مسرم هذه الحاورة جزيرة 
كربت > وسقراط ليس من سكان هذه الجزيرة » بل هو غريب عن اثينا . 


وقد اختار افلاطون اسلوب الوار لأسباب اهمها في رأينا ان الخوار 
حزء من تصوره للفلسغة » بمعنى ان الحوار عنده ‏ © كان عند استاذه ب 
هو الطريقة المثلى لاكتشاف الققة » فالحققة كامنة في النفس كمون النار 
في الححر © معروفة ها ملذ أن كانت في عام المثل » ثم غشيتها الغواشي » 
ولا سبل الى إظهارها إلا باستكاك الآراء والآفكار وإغضاعبا لتقسد 
۰ الآخرين واختبارها بما تاطوي عليه من نتائج تازم عنبا . وقد تكون 

لأفلاطون بواعث اخرى لكن هذا الباعث هو في رأينا اهما . 


وجدير بالذكر ملذ البداية أن هذه الحاورات قطعة فنية اكثر مما هي 
سجل ري . فأقلاطون لا ينقل لنا فما الأحاديث التي كانت تدور بين 
المتحاورين نق امتا ؛ ا انه لا عتم بتنسيقها وربط الأفكار فمها ربطاً 
حك حمل منبا وحدة منطقية متاسكة . فقها لمحد فا انسجاماً في 
الأفكار او تلسلا في الرأي ©» وكثيراً ما تنتقل من موضوع إلى آخر 
انتقالاً قد يدخل السأم في نفس القارىء . وهي لا تخاو ايضاً من الإشارات 
الي يناقض بعضها يمضاً . بل هناك اخطاء تارمخية فى كثير من الحاورات . 
ففي افلاطون بلتفي الفيلسوف والشاعر والكاتب القصصي المسرحي 
والكوميدي في حميز واحد . انه عزج الشعر بالفلسفة بالعلم بالفن بالاسطورة 
مزجا 'يكر »4 فمه عذوية ولدة . قالفن بطر عنده على المنطق »> والحياة 
متقدمة على المنبج . والخلامة إن افلاطون يقدم لنا في هذه المحاورات 
صورة من الحماة ومن الحركة الجدلية يكل ما فا من تفكك وتناقض 
وغرابة اكثر مما يقدم كنا منبجا في التفكير واضح المعالم ملم الخطو 
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خالا من العسو ب. المنطقية والمقتضمات المنهجة . ماذا اقول ؟ حت الاسطورة 
تشغل مكاناً هاما في الحاورات » قبي مة باررزة من سمات تفكير افلاطون . 
فيو لا 'يمنى ببسط المذهب بقدر عنايته ببمث الشعور بالحباة ومخلق جو 
ملائم يسمو فه الخال الشعري والعاطفة الخصبة والوجدان الفياض . 
ولن نفيم قلسفة افلاطون إلا على هذا الأساس . 

وعدد المماورات الي بين ايدينا ستة وثلاثون "3" » مان وعشرون منها 
صحبحة التسبة الله على ارجح الاقوال » وست متحولة » واثنتان مشكوك 
فبها. بل قد يبالغ البعض فبحذف معظم المحاورات . ققد ذهب 
شير مدت ( النسطءدوءطء5 ) مثلاً الى حذف سبع وعششيرين محاورة عدها 
مدخولة او من وضع احد كتتاب الاكادية . 


وهذه آم الحاورات التي ثبتت صحة تسبتها الى افلاطون : 


هبياس الصغرى ( قي الحق والباطل ) 
خرهیدس ( في العفة ) 

لاخس ( في الشجاعة ) 

اوثيديهوس في الحياة الفلسفية ) 
غورجماس في الأخلاق والسيامة ) 
ميئون ( في ان العم تذكثر ) 
الدقاع ( دفاع سقراط ) 

اقربطون ( في الخضوع لقوانين الدولة ) 
فمدون ( في خلود النفس ) 

المأدية (في الحب ) 


. س با فيما « الرسائل » التي تسد عماورة تخت يها مؤلفاته‎ ١ 
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بروةاغوراس ( في السوفسطائيين ) 


الججورية ( في المدينة الفاضة ) 

تيتاتوس ( في نظرية الممرقة ) 

بر منىدس ( في المنطى ) 

السوفسطائي ( في التمريفات ) 

فلاوس ( في اللذة والخير ) 

السياسي ( في وظبفة السيامي ) 

طياوس ( في اصل العا ) 

النواميس ( في تنظم المدينة وهي استدراك لا 


ورد في الحبورية ). 
؟ - فلسقة افلاطون 


ان افلاطرت هو القلفة الموتانة كلها » إذ تلتقي فيه عناصرها 
الأساسبة والثانوية التي ورث يعضبا او كلها عن سابقبه » فجددها تجديداً 
كاملا . فنحن نجد لديه المنصر العقلي والمنصر العلمي والرياضي » وعتصر 
الجدل والناقشة » والعنصر الديني الإلهي » والعنصر الشمري والفني » وأخيراً 
العنصر الأسطوري . وقد زاوج افلاطون بين هذه الملاصر عا وجددها 
تحديداً عظيماً رائعاً » وأضفى علا من اصالته وعبقريته السامقة ما جعل 
منها فلسفة تطاول الزمن وتنازع الخلود . 

ان مزاجاً كبذا الراج الممقّد يصمب تحلله والوصول الى اغوارء 
السحيقة . لذلك لم يكن من السبل التعرف الى حقيقة قلفة افلاطون 
وإدراك معانيها . فهو لم يترك لنا اي فلسفة منظمة في أي باب من ابوايها » 
وإما ترك لنا جموعة من الحاورات تتشابك فيا الموضوعات ويكثر قيبا 
الاستطراد من مألة الى اخرى حى ليتعذر في كثير من الان الاتفاق 
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على اسم واحد لكل محاورة من المحاورات » كا يتعذر في هذه الحاورات 
ايضاً ‏ ولا سيا تلك التي ترجع الى عبد ميكر ‏ الفصل بدقة بين آراء 
افلاطون وآراء استاذه سقراط . وفضلً عن ذلك فان هذه الحاورات انما 
وضعت مور يحب اللو وبطلب المتعة » فكانت الحاورات بالقسبة اليه 
غنى من حاحة كبيرة . وأما الفلسفة الحقشقمة © الفاسفة الى تعار عن فكر 
| افلاطون وتفبض بروحه وقلبه © قم 'يدونها فبلسوف الأكاديية قط » 
وم يشفل نفه يكتايتها » وإغا وصلت البنا عن طريق بعض تلاميذه في 
الاكاديمية ولا سما ارسطو . ومع ذلك فلا غنى لنا عن الرجوع الى 
الحاورات لأنه مما قبل فيها فانها تظل أثره الباق » اراد هو أو لم برد“ 
وسواء شنا تحن ام أبينا . 

وعلى كل حال رى افلاطون ان الفاسقة لا تدوان ولكنها تنيثق من 
النفس وتتطابر كا يتطاير الشرر من الححر 4 فبي تحرية نفسية اكثر منها 
حقيقة منطقة . انها حال اكثر منبا مقالاً » لذلك فبي تستعصي على التسير 
ولا كن للألفاظ أن تفصح عنبا ولا للآمئة ان توضحبا › ولا للتعاريف 
أو الحدود ان تحط با » إذ الألفاظ والأمئلة والحدود كلبا وسائل ناقصة 
لا بد ان تؤدي الى الطأ . والسبمل الى بلوغبا انما يككون بالحوار بين 
الطالب والمرشد »2 او النجوى بين ذوي النفوس الفذة التي تحتمع بالإلفة 
وترتبط بالحبة . هنالك تنقدح البصيرة وكثري زناد العقل وربا تنثال فيه 
المعاي وتنكشف الحقيقة كا هي فتبجم على القلب وأتدراك بالعيات المباششر. 
اجل انها لا تعرف بنظم الكلام وترتيب الحجج والأدلة المحررة بل بالنفث 
في الروع والقذف في الصدر ... ومع ان افلاطون لا ينككر أحمية المنطق 
والاستدلال والحجاج 2 فقد ظل يعتمد على الحدس والبصيرة في كل تفكير 
يصدر عنه او معرفة بقول يها او حدكة يصل المها ٠‏ او قل هو مجمع بين 
الوجدان من ناحية والمنطق من اة اخرى في مزاج ساحر أخاذ » وكل 


14 


هذا من أثر النظرة الشعرية في فلسفته . فالفلسفة انما ”تماش” اكش ما 'تقرأً 
و'تقتنص بالذوى والكشف اكش منبا بالبحث والنظر ... وكل من ذاق عرف . 


فالفلسفة اذن هي البصر الخير والحى والمال وتأملها وانتقاش القلب 
والسر يها . إتها ضرب من التصفية المستمرة للنفس وتفريغها من شواغل 
المادة والمالم الحسوس والقيام على يجاهدتها وتطويعها وأخذها العم والمرقان 
والتفكير والنظر » والدأب على ذلك حى تتفجر بالحكة وتدر علا اللذات 
العلى . وبصارة اخرى ٠‏ ان الفلسفة هي النشيه بده بقدر الطاقة الانساتية » 
فيصيح المره قد وعادلاً وحكيماً ؛ كا بقول في « الجهورية » » 
و « تيتاتوس » ولا يكون الإنسان فبلسوفا إلا اذا انبثقت الافكار من 
نفسه وكانت معيرة عنه هو 4لا صدى لأفكار الآخرين . 


هذا هو معنى الفلقة . وأما وظيفتها في من لوازم معناها » أي انها 
تتحصر في إحماء النفوس وصقلما والآخذ ببدها حتى تنقدح لما الحقائق 
وتلتمم فيها » لا ار تتلقاها من افواه الآخرين او من صفحات الكتب 
وترددها افكاراً مبتة لا اة فما . فالفلفة إنما تحبا بأصحايها وتوت 
انفصاها عنيم ؛ فلا تكن طلاب موت © بل لنكن طلاب حياة . 


وقد عدد افلاطون في « الجبورية » مزايا القبلسوف الحقيقي . فالفيلسوف 
الحققي في نظره تحب إن يكون عا الحقيقة وذا رغبة وتقادة في معرفة 
جيم الموجودات ؛ مبتضا للكذب ؛ عا للصدى ‏ مالا الى احتقار اللذات 
الجسدية » غير مكترث بالمال » شديد القناعة زاهداً في الحياة تابذأً للثقاء “ 
شجاعا امام الموت + يعيدأ عن العناد والمجرفة والكبرياء . وجب ان 
يكون ايضا سامي المدارك حر الفكر قوي الحدس عادلاً دمث الطباع 
سريم الخاطر والذاكرة والحافظة ؛ عا للجال ٠‏ ذا فطرة موسىقىة متسقة . 
ومن لم تاوافر فيه هذه الصفات فلا سسل الى بلوغه الفلسفة . 


۽ - اقسام فلسفته 


لقد كان افلاطون شاعراً مقعم الوجدان فياض الخاطر خصب القريحة 
الى حد عنعه من أن يقسّد افكاره او أن محداها حدود . فقد آثر كا مر" 
معنا ان يقدم هذه الأفكار في صورة من الحياة والدفء والحركة اكثر 
من تقديمها بطريقة تعليمية اكاديمية او فى صورة مذهب نهائي كامل . فو 
لم يتبع خطة منظمة ونسقاً متامكا يأخذ بعضه برقاب بعض . لذلك جد 
الاحث صعوية في عرض افكاره فى صورة منسقة او تقسيمها وشويهاء 
لآن ذلك من شآنه تجسدها في قوالب متحجرة وحرماتها من ساقبا 
الجباش الحي المتدفق . ولكننا مضطرون لأن نفعل ذلك لأنه وسلتنا 
الوحيدة لامتشفاف فلسفته . وشأننا هنا كثأن عاماء الحماة » فيم لا 
يستطيعوت درامة الادة الحبة إلا يتحللبها الى عناصرها الأولمة ة ومعاطتبا 
مختلف الاحماض والمواد الكمارية والطرق الككبربائية » أي بإماتتها او على 
الأقل بد بتشويما . وكذلك الحال في تقسم فلسفة افلاطون . فبذه التقسيات 
ص اپا ته تشويه فكر افلاطون وإماتته . ولككن ما العمل اذا تكن لنا 
وسملة اخرى * )ا لا تفم الحاة إلا بتشوجبا والقضاء عليها ؟ فإدا كان هو 
لم يفككر في إطار من المنطق وإ يلتزم خطوطا صارمة فستفكر نحن عله 
في إطار “كفر به وسنلتزم عنه خطوطا ل يمترف ها 4 على ما في ذلك 
من المزالق . وفي نطاق هذا الفيم الحي لفلسفة افلاطون يكنا تقسيمبا 
ستة اقسام هي: )١(‏ نظرية الممرفة ؛ (؟) عام المثل» (*) الطبيعة» ()) النفس» 
(ه) الاخلاق » (1) السياسة . وسنبحث كل قسم من هذه الاقام على حدة . 


ه ‏ نظرية المرفة 
لعل السوفسطائيين البونان م اول من وضع مشكلة الممرفة في الفلسفة 
وضعاً جديداً . فقد كانت محوث الفلمفة قبلهم مركزها الكون بآسرء » 


بول 


فأصبح مركزها عند السوقسطائيين هو الانسان نفسه . وتادى السوفسطائيون 
بنظرية في المعرفة « انسانمة » فقالوا لا شىء موجود في ذاته ولذاته » 
وكل ما هو موجود فاغا وجوده بالنسية الى الانسان . وهذا ممنى قول 
بروتاغوراس : و الانسان مقماس كل شيء » . والحقيقة إغا تدرك بالإحساس 
المياتر نفسه ٤‏ آي أن الإحساس هو معبار الحقمقة . فالحقشقة هي ها تراه 
وتسمعه وتامسه وتذوقه وتشمه . وإذن فان معرفة الحقئقة ميسورة 


الناس معا . 


ثم جاء سقراط فقال أن العقل هو سبيل المعرفة لا الحس . إذ ان 
الحس يختلف باختلاف الأفراد بل باختلاف الحالات فى الشخص الواحد » 
وأما العقل فبو عام في الناس جميعا . قو وحده مقر الحقيقة وممبارها 
الصادق الآمين ؛ لآنه هو وحده الذي يستخلص الحقائق الكلية الثابتة 
لا الحواس . فكلبته هي القول الفصل وما عداء بإطل . 


وأخيراً ياتى افلاطون فذهب في نظرية الممرفة مذهب استاذه ويرى 
فا رأيه » لكنه يكل وعضي مثل في تفتيد أقوال السوفسطائيين . 

وجدير بالذكر ان افلاطون اذا كان قد 'عني بكيفية تكوين المعاني 
والتصورات عن طريق حس من الحواس » إلا انه ف يبن الشسروط العامة 
التي يكون بها المدرتك صححا ؛ أي انه م يبحث في نظرية المعرفة بحلا 
حقيقياً يتجه اولاً وبالذات الى بيان الشروط التي بها إنما تكون المعرفة 


ص پا 


وهذا ينطبق ايضاً على ارسطو وجميع الفلاسقة البوتان . فثل هذه 
المسائل م توجد إلا في العصر الحديث ابتداء من لوك وهيوم > وهي الي 
توسع فيبا كانط من يعد ووضعبا في أعلى صورة يلفتيا . ولقصور الفلاسقة 
النوتان عن الوصول الى شسروط الممرفة الصحبحة فقد اتاقوا كثيراً فى 
الاستنتاجات السريعة دون ان يكون في سير البرهان ما يسمح هذا 


۳۱ 


الاستنتاج . وعلى اماس ما يستنتجون يضعون من المذاهب ما بشاؤون . 
فتجاريهم في هذا الباب ناقصة إذن ومعرفتهم م تكن معرفة قائة على 
الاستدلال الحقيقي الذي يتسم بالدقة ؛ وبهذا يمتاز الفلاسفة الحدثون عن 
أسلافهم الموان . لهذا توصف الفلفة الحديثة بأن روحبا النقد وطابعبا 
التفرقة بين الذات التى قدرك والأشياء التي هي موضوع الإدراك . 


هذه ملاحظة عابرة أحبينا تسجيلها منذ الآن لنكون على عل وبصيرة 
بخصائص نظرية المعرقة عند البوتان والبون الشاسم بينها وبين نظيرتا في 
الفلسفة الحديثة . 


وعل كل سال © قات افلاطون ف نظرية المعرقة يضم نما درحات 
فيفرق بين (أ) الحس (ب) والظن ( ح ) والاستدلال ( د ) والتعقل . 


أ- فأما الحس فلا يصلح ان يكون سيبك الى المعرقة الحقيقية » کا 
ان المحسوسات لا تصلح ان تكون موضوعا لها . فلو كانت الحقيقة هي 
ما باثي به الحس ل تكن هناك حقيقة » وإلا لكان ما يقوله اي انان 
عن العام مساويا في قبمته لما يقوله اي انسان آخر © بل وأي فرد ! فمن 
ذا يفصل بين ما يقوله هؤلاء حميعاً ؟ وأي حقيقة موضوعية مطلقة عكن 
الرجوع الجا لسم الخلاف ؟ 

كلا » ليس الحى هو ما يأتي به الحس » لأآن الحس إنما يتقل لنا 
الصيرورة الدائمة والثفير المستمر » انه إنما يقدم لنا فيضا من التغيرات 
الفردية المؤقتة . انه إنما يدرك عوارض الاجسام وأشباحها ولا يصل ابداً 
الى إدراك حققتما . انه اول سراحل المعرفة ولكنه لبس كلما . فالنظر 
الله على أنه كل المعرفة » فيه إنكار للمقل من حبث هو ملكة خاصة مستقلة 
عن الحس قائمة بذاتها . فلو لم تكن لنا إلا احساسات لا كانت لديتا قط 


يفن 


معلومات او حقائق . فالعلومات والحقائق لبت هي ما بأتي به الحس» 
وإن كان الحس شرطا في حصولا . انها انما تأتي عن طريق الأفكار وعن 
طربق الصور المعسّمة والماني الكاة والمدركات العامة , فالعقل يتلقى فيضا 
من الإحساسات ثم هو يصوغبا أفكاراً وصوراً ومماني ومدركات © وهتا 
تكن حقيقته . ولو كنا لا ندرك إلا الجزئيات الحسوسة كانت هده 
العملبات مستّحملة ولكان التفكير متعذراً . أجل ان العقل يدرك موضوعات 
الحواس على اختلافها قيركبها معا ويصلقبا حسب ما بينها من أوجه 
الشه ثم يعبر عن الصئف بأجعه ياسمه العام . قكلمة و اتسان » مثا 
يتطوي تحتها جميم الاس . وكذلك كلة « حبوان ۾ وه تبات » 
واه ڪتاب > و «١‏ ورقة » الخ . هذا هو الحد الكل الدني تحدث عه 
سقراط والذي لا *بدرتك بالحس » وإنما يدرك بالمقل ؛ والمقل وحده» 
وأم خصائصه إنه يبقى ولا يتغير ولو انعدمت جيم الجزئات المقابلة 
له . فالناس بولدون وعوتون ؛ ولكن ٠‏ الانسات » قى . وكذلك و الحوات» 
و « الات » و ١‏ المار ». وكذلك ايضا المعاني الرياضية والأشكال 
الهندسية وجميع الصور الءقلية » قبي كلما افكار سر مدية كأملة » وإن كانت 
مقابلاتها الحسية زائلة قفانة ٠.‏ 


ثم ان الحس لا يقم لا إلا « بعض» الصور » فاذا بالعقل يستحضر 
«سائرها» كامح البصر : فنعلل مثلاً ان هذه التفاحة المراء غاذية طببة 
المذاق مع اننا لا ترى غير لوا » وندرك أن في الغرفة انات مع اتنا 
لا نرى غير طرف يده في الشباك ؛ ونع أن البيت مأهول بالسكان مم 
اننا لا نمع غير وقع اقدامهم » ونفهم الاغة مم اننا لا نسمع غير ألفاظها . 


فالمقل هو الذي ممم الإحساسات ويضمبها بعضها الى يعض ويمارضيا 
للحس ٠.‏ فاجع والمعارضة | أو المقارنة ( وإدراك الملاقات وإصدار الاحكام 


۳۳ 


ليست من افعال الحس وإنما هي جزء لا يتجزأ من مقبوم العقل . ان 
الإحساس إنما ينبه العقل ويقدام له المادة الخام . انه أداة العقل ولكنه 
لبس هو العقل . وإذن فليست المعرفة هي الإحاس وإنما هي حك العقل 
على الإحساس . 

ب - وكا لا يصلح الحس وسل للمعرفة الحقيقية قكدذلك الظن 
(او الرأي ) » وذلك لأن موضوعه الحسوسات اللمتغيرة لا الحقائق الثابتة . 
قبو وإن كان ارقى من الحس إلا انه بظل معرفة ناقصة غير مملة . فهو 
يحم على الاشاء لا كا هي في ذاتها بل محسب ما تبدو للشخص الذي 
حك علا . ان الممرفة الحقيقية هي المعرفة الملل ؛ اي معرفة الامور 
بعللا وأسسايا . ولحذ! كان الظن غير ثبت » بل هو بتغير بتغير موضوعه 
في عوارضه وعلاقاته وبتغير ظروف الشخص الحا وأحواله . ان الظن 
قد يكون صادقا وقد يكون كديا » بخلاف الممرفة العلل ( او العم ) 
فبي معرفة صادقة ضرورة” لأنها قائة على البرهان ولأن موضوعبا الحقيقة 
الكلة والماهية الثابتة . 


ج - والاسندلال ارقى من الظن وأقل من العم ( او التعقل ) فهو ارقى 
من الظن لأن موضوعه غير حسي > وهو اقل من الملم لآنه يستمين بالمحسوسات 
للوصول الى موضوعه » وذلك كالاشثكال الحندسسة والنظريات الرياضة > 
فكلها معقولات غير حسية وإن كانت تأغذ من الحس بطرف . فالفكر 
فيها يستخهدم الصور المحسوسة لتنميه الصور العقولة ثم لا يليث ان يستغني 
عن كل صورة حسبة ليستبقي المعاني الكلبة ويتأملها . 

د - والتمقل ( او العم ) هو !سمى درجات المعرفة وأرقاها جميماً . 
نموضوعه التصورات الفلسفمة المجرتدة أو المثل المقلة » كالعدالة والممال 
والخير . فيو يطلب العم الكامل والمعاني الكلبة والماهات الثابتة والصور 
المفارقة » والحقبقة المليا » حقيقة الحقائق » دون الاستعاتة بالحواس والرجوع 


١_1 


الها . هذا هو العم الكل والعل الاعلى الذي إنا يطلب لذاته » وكل ما 
عیام فإغا يطلب له . وهو إا مدرك يالىقل واحاهدة الفكرية والدأب 
على ساة التامل والنظر . فمو الغاية القصوى والمطلب الاسمى . 


والطريق اليه هو المنهج الديالكتكي . والدالكتيك نوعات : صاعد 
وهابط . ويكون بالاستقراه والقسمة . قالإستقراء هو انتقال الذهن من 
الجزئيات الى الكلى الذي يشملها . ففيه يلاحظ الاتان كل الجزئيات ثم 
يرتقع من هذه الجزئيات الى الصفات الجوهرية التي تريط هذه الجزئيات 
بعضها ببعض »؛ أي الى الماهية العامة أو النوع + ثم يرتفع من الانراع شيا 
فشا حتى بصل الى ما عو مشترك بين عدة انواع وهو الجنس + ثم بر تفع 
من الاجناس وهي ماهيات اعم من الانواع ؛ الى ما هو مشترك بينها ايضاً . 
هذا هو الاستقراء © وأما القسمة في بان اعم الاأجناس التي يندرج فما 
الشيء ثم تميز هذا الجنس بذكر الفصل . ومن جموع الجنس والفصل تحصل 
على تهريف الشيء الذي يعار عن ماهسته . فتعريف الانسان إا یع بذ کر 
الجنس ( وان ) والفصل ( ناطق ) 

والخلاصة ٠‏ أن المنبج الديالكتمكي إنما يقوم على الارتفاع من الافراد الى 
الانواع فإلى الاجناس عن طريى تبين الصفات الجوهرية وإسقاط العوارض 
الثانوية والارتفاع من هذه الصفات شيا فشيئا حى نصل الى صفة واحدة 
تعم" الصفات الاخرى جمبءا . فتحن هنا إذن بإزاء حركة صعود من 
الاشاء الدننا وهي الافراد » الى اجناس الاجئاس او الاجئاس السامية ء 
لذلك يسمى هذا النوع من الديالكتىك بالديالكسك الصاعد ‏ في مقابلة 
الديالكتشك المابط » وهو عملة عككسية يبط فا الانسان من الاجناس 
العالية وأجناس الاحناس الى الاقراد , 


هذا ولا يخلو ا منهج الديالكتيي بنوعيه من اشارات تتفاوت في الوضوح 


16 


عادة اكثر الذين أرتخوا لآفلاطرن ‏ ان امحاثه فما ذات طابم ميتافيزيقي 
لا منطقي . فهو قد حث في القواعد المنطقة الرئيمة من استقراء وتحليل > 
وكانت له ملاحظات مفيدة في المنطق كقوله ان القضية تتألف من موضوع 
ومول وأن طرفي النقيض لا 'يحملان على موضوع واحد . كذلك عالج 
افلاطون فكرة القولات وجعليا خمساً وهي « الوجود » ودالسكون» 
و «الحركة » و«دالحوية» و«الغيرية ۽ © كا سترى في نظرية الل بعد 
قليل . ومم أن نظرة افلاطون الى القولات ليست متطقية خالصة وإغا 
هي ميتافيزيقية في جوهرها » اي هي حقائق فعلية لا جرد تصورات 
ذهنية (أو منطقية ) محنة »+ ومع ان يحثه للاستقراء والتحليل م يكن 
كاملا إذ ل بين جميع الشروط التي يحب توفرها لكي يبكون الاستقراء 
صصصحاً والتحليل دقيقاً > قان من الممكن أن بستخلص المرء من كل هذا 
اتجاها منطقباً ما عند افلاطون سيتخذ شكله الكامل عند تاسذه ارسطو . 
فأفلاطون يظل ‏ في هذه المائل كا كان في غيرها ‏ النارة التي ستضيء 
الطريق لتلبذه ارسطو من بعده . 

وعلى كل حال ان التعقل هو أسمى درجات المعرفة ا قلنا» لم ان 
الرياضيات هي المقدمة الضرورية لنوصول اليه » لأنها تبعد العقل عن الاسباء 
الحسية الفجة وتهبب به الى التأمل في الاشاء التى صلتما بالحقيقة اكير . 
ولأهمية الرياضات كمدخل الى الفلشفة ققد كتب افلاطون على باب 
الاكاديمية : ومن لم يعرف الهندسمة فلا يدخل عليئا». 


- عام المشل 
اذا كان مقراط قد قال ان معرفة الماهيات هي المعرفة الحقيقية فانه 
م يقل مم ذلك » او لم يصل يمد الى القول > بأن وجود الماهيات هو 


باس الدكترر عل مامي النثار : المنطق الصوري ٠‏ الطيعة الارل سنة وو1قاص اء 
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الوجود الحقبقي . وإنما هو اقتصر فقط على اعلان هذا المدأ : ألا ردؤ 
أن المعرفة الحققية هي معرفة الماهنات 8 وعندها حاء افلاطون وتامءل 
عن مصدر المعرفة » رفم هذه الماهيات الى مقام الوجود الحقيقي »> وسلب 
كل شيء دونها اي" حقى ف الوحود . وقد فمل ذلك ف نظرية المثل . 

ما مصدر المعرفة ؟ كف يدرك المقل الافكار الكلبة والماني الحركدة 
والصور المغاروة ومائر المأهنات المعقولة دون الاستعانة بالجس ٩‏ 

لا يصح ان تكون مدركة بالحى » لأن الحس متغير » وهي سرمدية 
ثابتة لا يعروها تغدّر ولا يناجا فاد . 

ثم انها مركوزة في النفس ؛ على حين ان الحسيات عايرة 'تكتسب 
اكنابياً . 

وكذلك هي مطلقة ؛ بنا الحسات نسة تختلف باختلاف الاشخاص 
والظروف والأحوال . 

وهي ايض متسقة فيا بينها © فما انسجام وتناغم ونظام » وأما 
الحسيات فبي متنازعة فما ببنها متمارضة يكثر فما التشويش والاضطراب . 

وأخيراً انها كلية ؛ بنا لا تقدم لنا الحواس إلا شتاتا من المعلومات 
الحزشة الممثرة . 

تمن ابن جاء هذا الفرق الكبير بين معطيات الحس ومعطيات العقل ؟ 
واذا لم يكن الحس المصدر الاساسي للمعرفة بهذه الماهات ناذا عسى ان 
يكون مصدرها با 'ترى ؟ 

تحمب افلاطون جازم بان مصدرها اللثل . 

واثثل ( او الصور ) حقائى كلمة ثابتة موجودة بالفعل وجوداً خارجا 
مفارمًا قا عن لاء ق وقت وأحد مصدر لمعرفة وعلة لها » 


يفن 


إن علة امال في الزهرة هو شكلبا او لوتها او رائحتها لكا كن يضر 
الجال بعلة ليست دافا سيا للجال . قبدا الشكل او اللون أو الأريج 
قد يكون سبب قبح ايضا في اشاء اخرى غير الزهرة . وكذلك لوقلا 
ان سبب الطول في هذا الات مللا هو مقباس تقدام 2 فبذه القدم ذاتها 
قد تكون ميب للقصر ايض . فكيف تكون القدم علة للطول وللقصر 
في آن واحد ؟ انما علة الطول في الاثاء هو مثال الطول أو ماهيته » 
وكذلك عل القصر وعة الجال . فبناك مئال الطول ومثال للقصر ومثال 
للجال في عالم غير هذا العام المحسوس هو السبب في طول الاشياء 
وقصرها وهو علة ما نرى فا من جال وامتاع . 

وهناك دلمل آخر على وجود الئل > وهو ان المدر كات الكلية لا تدرك 
بالحس كا هو معلوم . فالجال مثلاً مدرك كلي نستنبطه بمد النظر في شق 
الاشاء الح » فلولا أن في اذهانتا فكرة مابقة عن الجال كا عرفتا ان 
هذه الاشاء بالذات تشترك في الجال . وهذه الفكرة السايقة إما ألا 
يكون لها وجود في الخارج فتكون حيتئذ من اختراع العقل » وبذلك 
تكون ثيا نسبيا مقس بقياس شخصي محض »؛ وبالتالي بصبح الانسان 
مقياس كل شيء 5 يقول السوفسطائيون © وإما أن يكون لمذه الفكرة 
السابقة وجود خارجي مستقل عنا . ولا كانت اقوال السوفسطائئين باطلة 
بحسب افلاطون وسقراط من قبل »لم ببق إلا ان نسم بان فكرة المال 
الموجودة في العقل انما تطابق شيئا في الخارج تام المطابقة هو مثال امال . 
قفي العام الخارجي › عا المثل » جال في ذاته مستقل عن عقل الانسان » 
ولو لم تكن نفوسنا حاصلة على هذا الثال لما استطاعت ان تدرك الشيء 
الجيل . ذلك ان نفوسنا قبل ملوها قي الأجسامكانت - فبا يقول افلاطون ‏ 
تعيش في عام غير هذا العام » عالم سام شريف هو عام المُثل + ثم أهبطت 
الى الما الأمفل لجرعة اقترفتما . فاذا رأت شيا جيل على هذه الارض 
تذكرت مثال الجال في عام المثل . وهككذا فالمل انما هو تذكثر » والجبل 
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تسان . فكا اننا نتذكر صدقا عند رؤية صورته + كذلك تتذكر النفس 
مثال الجال عند رؤية الاشاء الجيلة . وما يصدى على اجمال يصدق على 
العم والحى والخير وسائر المقولات الكلمة . 

وللحدوانات والنيانات والجادات مثل ايضأ » فلاحصان مثاله وللتفاح 
مثاله » وللماء مثاله وللنار مثانها . وما الحصان المحوس إلا شيء سُبيه 
بالحصان المثالي ؛ وما الماء المحسوس إلا ثيء شبيه بالماء المثالي . وهل جرا , 

وكذلك للصفات مشلا : فللساض مثاله وللسواد مثاله . و كدلك للأفمال 
مثلبا : فللصدق مثاله وللحب مثاله وللشحاعة مثا ا ٠.‏ واللنكسب ايض 
مثلها : فالأطول والأقصر والأكبر والأصفر والماوي كلها نب لما مثلها 
المقابلة لما . وهكذا لكل شيء مثاله > حتى الاشاء الدنيئة والقذرة 
لها مشلا ٠‏ 

وهذه المثل منضدة بعضبأ فوى بعضص على نحو تصاعدي يشمل كل 
وهو اال الأعلى وحقيقة الحقائى وجوهر الوجود 2 وجميع المثل تتجه 
اله لہا كلبا تنشد تنشد اخير وتسعى اله . 

0 المثل ليست مادية وإنما هي معان مجردة خالدة والاشاء المادية 

تتشمّه بها لأنما ناقصة تفنى عاج اد آل . قالاعمال الفاضلة الفردية 
قصير ة الأجل » ولكن الفضلة هي حقيقة حققة خالدة سير فذية . 

ومعتى ذلك ان کل مو حود فإغا سان نوع وحوده وصفته بمشار کته 
في مثال م هده المثل وتشمبه به 78 وهذه المشارة وها النشيه عنصران 
يتفاوةن في الاشاء قوة وضعفاً ولكتها لن يبلقا الكال > فَإمًا الكال 
لمثل » ولال المثل خاصة 4 وهو مثال الجر , 

وهكذا فالمثل هي معاييرة الدائمة وهي التاذج الحقيقية للوجود ؛ 


هاس من الفلسقة البوائة ... ۱۹ 


ويحصول صورها في أذهاننا حصل لنا العم . قبي الموضوع الحقيقي للملم » 
ومعرقتها هي المعرقة ألقتة > والبها ينغي ان تتجه الاحات الفلسفة , 
والثل هي الآسس الاولى للوجود ولا أماس لا » وهي جوهر الاشاء 
ولا جوهر فوقها » ولا يحداها زمان ولا مكان . في أزلية أبدية لا تكون 
ولا تفسد . 
وهي جواهر كلية بسيطة لا نقركب من شيء ولا تنحل الى شيء . 
فمثال الانسان ليس هذا الانسان الخاص الجزئي الناقص > بل هو الحقيقة 
الكلمة العامة الكاملة لكل انان . وكل مثال وحدة قائمة بذاتها لا تعداد 
فيبا ولا تکشر . ولا يدر كبا إلا المقل الخالص » عقل الفبلسوف الذي 
خصته الطبيعة بمواهب لا تتوقر لكل انان » ركان قد حظي في الزمان 
الغاير بالرؤية الصعصحة . 
وهي مصدر المعرفة ومصدر الوجود وعلة فا معا ۽ بل هي علة 
للاخلاق والسلوك . فلآن تعنقد في المثل وتؤمن بها معناه ان تسمى الها 
وتنشيّه ا وأن تفوص على أسرارها فتقف على كنه الوجود والكائنات . 
وبذلك تكون فيلسوفا على الحقيقة © حكيما ملم مسداد الحطى في 
القول والفكر والعيل . هذا هو حد الفلسفة عند افلاطون وهذا هو 
ممناها العبرى . 
وقد تميزت نظرية المثل الافلاطونة في عبدها الاخير بطابع أ يكن 
واضحا في عيدها الاول » وهو قابلة امثل لأن يشارك يعضها بعضاً 
ويتفاعل بعضبا ببعض . لذلك تمد افلاطون بقول في محاورة « الوفسطائي » 
وهي من المحاورات المتأخرة » بوجود خمسة أجناس علا تقوم بمهمة التأليف 
والربط بين الئل وهي : الحركة والكون والوجود وألموية والغيرية . 
فمثال الحركة هو غير مثال السكون > وهو يتصف بالوجود والذاتة لأن 
الحركة هي ذاتها ولأآنها موجودة ولككنبا غير سائر الاجناس الاخرى . 
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فكل شيء من حبث هو هو يشارك في الوجود ومن حيث هو غير الاشياء 
الاخرى يشارك في الغيرية او اللاوجود . 


۷ - الطييعة 

اذا كان عام المثل هو عام الحتبقة والكال فان عالنا هو عام الخداع 
والنقص . ان عام المثل عالم حقيقي حتى ولو لم توجد الكائنات المحسوسة . 
بل ان الكائنات المحسوسة لا تنثأ إلا عن مشاركة جزء من المادة في 
مثال من المثل » فبتشته به ويحصل على بعض كاله » ولكنه ليس هو إناء . 
إذ لا يمكن ان تكون الحسومات هي الل لأا متصلة مادة واكثل 
معقولة . ان عام المثل هو عام الافكار والمعاني > وهذا ميرر شرفه وکاله » 
وأما عال المادة فمو عام الاشباح والظلال » وهذا مبرر كته وداءته . 
ولأفلاطون امطورة رهزية تسمى اسطورة الكف يصور انا فبا مقام 
عالمنا » عالم الاشاح والظلال في مقابل عام الحقيقة 


تخل طائفة من النأس يءيشون في كبف مظم تحت الارض هذى نعومة 
اظغارم والسلاسل في أعناقمم وأرجلهم لا يستطيعون حراكاً ولا يمكنهم 
الالنفات الى الوراء . وتصوار قبسا من ار ملتهبة ينبعث من خلقهم فبلقي 
على الجدار الذي امامهم ظلالاً متحركة لأن اا يمثون + بعضمم يتكلم 
وبعضيم صامت . ان أصحاب الكيف محسبون هذه الظلال حقائق ويظنون 
انها تتكل . هب ان احدم قد ”حل“ واقه وأطلق سراحه فتمكن من 
الالتفات الى الوراء . إن الضوء المفاجىء قد يبر بصره ؛ ولرما بدت له 
لحقائق التي براها الآن اقل صحة من الظلال التي تمواد رؤيتها من قبل » 
لكنه سيألف اشاء العام وميراها على حقيقتها بل ميتمكن اخيراً من 
رؤية الشمس ذاتها وأهمة الحماة والضوء . انه لن يمخثى النور بمد ذلك 
بل سسعشقه ولن تبدو له بعد الآن اة الكيف حماة سوية . 


أشن 


'ترى ٤‏ ماڏا سيحدث له لو عاد الى اصحابه في الكيف وأغيرهم يمأ 
رأى ؟ سيسخرون منه بالطبع 1 وهكذا حال الفيلسوف في عالمنا المحسوس > 
عالم الأشباح والظلال . فلن يدرك النور تن رتغ في الظلام » ولن يفهم 
الحقيقة تمن عاش في الاشباح . فلا يعرف الحق إلا ذووه ؛ فللحق رجال] 

فالوجود الحقيقي انما هو وجود عام المثل » وأما عالمنا فو عام الظلال 
والأشاح . ومن اجل ذلك فو عام مقارن للعدم . فالتسلم بوجوده الموهوم 
تخاذل بربأ الفلسوف بنفسه عته . واذا كان فيه ”صبابة من حقيقة فاا 
هي حقيقة مستمارة تأقي اليه من عام المثل . 

ويترتب على ذلك ان المادة التي صنع منها عالمنا ليست حقيقية لالا 
لست وحوداً ؛ واغا هي سلب للوحود . انها عدم عض ولاه مطلق 
لا صورة لما ولا قوام» ولكنما تقبل كل صورة تحل فيها لتتقوم بها 
مؤقنا وتكون جسماً . في رخوة غير متاسكة وتتحرك بلا نظام 
حر کات مضطربة آلة لا غاية لها ولا تدبير فی سيرهأ . وهذه المادة هي 
اصل الما ومصدر الكثرة قبه وسبب ما ترى فيه من نقص وخة . 

وهذه الادة أزلمة قديمة لا أول لها . وقد ذكر افلاطون في عحاورة 
0 طماوس € ق خصصبا لتغسير التككوين الطبيعي لعا أن الصانم قد 
أحدث العام محتذياً المثل » اي انه ركب الصور الماخوذة عن المثل في 
المادة الخام . ومن هنا ظن البعض أن افلاطون بقول بحدوث العام ء٤‏ 
والواقع ان الصائم الذي يشكل موجودات العام محتذيا المثل انما يضم 
الصور في المادة المضطربة القديمة التي كانت موجودة قبل تشكيل الصانم 
نها. ان الصائع مصدر الخير » والخير لا ينتج إلا عن الخير » فكيف مكن 
أو المعدية قبل ان مخلق الزمان . فقد كان زمات الموجودات الارضبة من 
عمل الصانع > إذ.انه قد ولد بيلاد العام المحسوس > فبو الصورة المتحركة 


1 


للأبدية التي يتصف با العام المعقول . ان الصانم قد ركب الزمان في 
العام أسوة بصورة الإله كروترس ( ومده© ) وهذا الإله يشير ايضا الى 
الزمان الأزلي » فكأن الصاتم يذلك قد منح العام صورة الأزلة . وقد 
غاب عن الذين يفسرون موقف افلاطون في « طبارس » على خلاف ما 
ذكرن ان افلاطون يستخدم الأسلوب الرمزي في كلامه على تكوين العام 
الطبيمي » نما أدى بهم الى عدم فيم موقفه الحقبقي بصدد مشكلة قدم 
الما وححدوثه ٤‏ فذهموا في تفسيره كل مذهب . 

هذا وإن المادة كانت تتحرك حركة عشوائية غير منتظمة الى أن 
تدخل الصانع لكي بنظم الكون تنظيماً يظهر فيه أثر العقل والروية 
والغائية . فتكوانت جزئات من المادة وتميزت في اشكال مختلفة حى 
نشأت العناصر الاربعة " .اومن هذه المناصر خلى الصائع جسم العام 
وجمل على شكل الكرة احسن الأشكال »كم صنع الاشباء قبه على ماذج 
اثل . لكن جيم الاشاء في العام تظل تقليداً ناقصا لعالم المثل او قلا 
مبتوراً عله . وهذا النقص / يكن لعجز في الصانم بل لضعف في طسعة 
المصنوع . فإذا لم يكن العالم كاملا فبو قريب من الكال على كل حال » 
أو قل هو تقليد للكال ؛ فليس في الإمكان أبدع مما كان . 


وهذا العا متحرتك ومحوس » لذلك فقد خلق الصائع الزمان وجعله 
صورة متحراكة للأبدية . واختار مقابيس للزمان حركات الكواكب “وقد 
انشا ها الصانم اجساما نارية كروية خالدة وجمل لها تفوس خالدة تقوم 
يتحريكها حركات منتظمة خالدة » ولذلك تسمى بالأحماء الخالدة . 

والعالم واحد له اقلاك بعضها في جوف بعض . والأرض تقوم في مر کز 
العا بأغوارها وقنواتها المسقة . وهي مقر الجنس البشري وموطن الحبوان 


۽ الماء راواه رالتار والتراب . 
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وألمات ؛ وهذان الجنسان إئما حعلا لغذاء الإنسات ومنفعته . والارض كروية 
الشكل ثابتة في مكانها لا تنحرك ..والأفلاك تسعة كل واحد منبا فى جوف 
الآخر على الترتيب الال : الثوابت وزحل والمشتري والمريخ والشمس 
والزهرة وعطارد والقمر » وبقع خارجها جميعا الفلك الحيط ؛ وكلبا تدور 
حول الارض ولكل منہا نقس تر که . 

ويتفاوت هذا المالم في الشرف والرتبة . فكاما اقترب من فلك الثوابت 
ازداد موا ورفعة +“ وكا افقرب من الارض ازداد خسة وقل نصيبه من 
الطبر . وتا الوضم كان العالم ثم ال 

وقد اختار افلاطون لهذا العام : الشكل الكروي والحركة الدائرية 
عم ميدأ م الأفضل » الذي ينادي به : د افضلية الحركة الدائرية والصورة 
الدائرية على غيرها من الحركات والصور ؛ افضلية الشكل الكروي على 
غيره من الاشكال والحجوم ؛ افضاءة ها هو قوق عل ها هو تحت 4 ماهو 
على البمين على ما هو على التسار ؛ ما هو أمام على ما هو لف »!| 


۸ - النفس 

وإذا كان العالم متحر كا كا تقدم فلا بد“ له من علة تحركه. وهذه 
العلة هي نفس العام او النفس إلكلية . ويعرفها في « النواميس » بأنها الح ركه 
التي ترك ذاتها بذاتها لا بعلة اخرى زائدة عليها . لآن كل ما هو متحرك 
فإنه يفترض علة لحر كته » وهذه العلة معلولة لعلة اخرى . وهكذا دوالك 
حت ينتهي الأمر الى حركة لا عة لما . 

فالعال إذن كائن حي له نفس تحر كه مركزها في وسط العام وتمتد 
من خلاله حى حيط به من جميع اطرافه > بل انأ لتحاو زه وتذهب 
بدا حقى يكون لكل كوكب من الكواكب الثابتة والسارة نفس 
تخصه . وهذه الأجرام جميعاً هي كا قلنا احياء خالدة لآأن اجسامبا 
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ونفوسها خالدة ولأنها من صنم ذلك الإله الخيئر الذي يأبى إفاد ما ابدعه 
احسن إبداع . وخلودها هوالسبب في خلود اجسام الكواكب التي تتحرك 
ها حر كة دائرية منتظمة خالدة . 


وأدنى انواع الكائنات هي الاحماء الفانية من الحيوارن والنبات > 
اجسامها وتقوسها على حد سواء . 

لكن بين نفوس الكواكب الخالدة ونفوس الاحياء الفانية من نبات 
وحموان توجد النقس الإنسانبة إذ يجتمع فسا الخلود والفناء على السواء . 
ولقد اتأها الخلود هبة” من الإله الصائع الذي خلفما من بقايا تفس المالم . 
ففي النفس الإنسانية إذن قبس من نفس الكل » نفس العام . فبي خالدة 
مخلودها . هذه هي النفس الناطقة »2 کا فما ايض شوائب غير عاقة امتدت 
السا من الكواكب »> فكان منما الجزء القضى والجزء الشبواني ؛ وها الجزآت 
الفانيان من التفس الانسانية . 1 1 

قفي الإنسان إذن ثلاث نقوس : 

أ -. النفس الناطقة . وهي جوهر روحمي جيل حققته . وهي خالدة 
كا اسلفنا وتتولى إدارة الجسم وقادته الى الرفعة بالتفكير » ومقرها الرأس 
لشرفبا وعلو منزلتها . ووجودها في الرأس هو السبب في ان الإنسان 
بير منتصب القامة - لا متحتيا كسائر الحموانات - وذلك لأن العنصر 
السامي الخاص به حذب بقية جسمه الى أعلى . وليس هذه النفس من ثم 
سوى البحث عن وسملة الى الخلاص من سجن البدن والرجوع الى عالها 
الإهي السريف . 

ب - التفس الفضبية . وهي مأدية فاشة ومقرها الصدر > وهي ماصلة 
بالنفس الناطقة بواسطة العنق » وهذا الاتصال هو الملة في خضوعبا للعقل 
في بعض الاحان وإذعانيها لأوامره وتواهيه . 
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+ - النفس الفاذية الشبوانية . وهي كابقتبا مادية فائية > ومقرها 
البطن > وهي مرتبطة بالا كل والشرب والإشتهاء والإلتذاذ والتألم . وهذه 
النفس هي مصدر الانتاج في الكائنات الحمة . وهي ادنى من النقس 
الفضبية لأنها محرومة من كل تفكير » لكنما مستعدة لقبول انعكاس تعقلات 
النفس الناطقة وأوامرها » والى هذا الانمكاس برجم الفضل في كبح جاح 
هذه النفس احماناً عن الانفياس في الشبوات . 


وهناك صراع دائم بين الجانب الماقل الخالد والجانب المادي الفاني من 
الانسان . ومحاول المقل السطرة على الشبوة مستستاً بالماطفة » فان تغلب 
العقل صعدت النفس الى حسث تعيش النفوس الخالدة لتنعم بصحبة الآلمة 
والنفوس الخيثرة . اما اذا تغلب الجزء غير العاقل فما فمصيرها التناسخ 
في ابدان تتدرج من الأعلى الى الأدنى بحسب نصيبها من العقل . قفي 
« طباوس » يفترض افلاطون ان النفوس جميعا كانت في الاصل ذكوراً » 
لكنبا تتدهور خلال التناسخ حسب الماة التي تحماها على هذه الارض . 
قات ابتعدت عن التمسلك العقل 'ولدت في جسم إمرأة » ثم في جسم 
حبران © ولا رال تنتقل من حبوان الى آخر حتى تطبر من ادتاسبا 
وتمود الى الكو كب الذي صدرت عله , 


والنفس الإنانية هي مقر المثل ومصدر المعرفة . فبي عندما كانت 
في عام الئل اطلعت على كل شيء . لكتها عند حلوها في البدن نسيت 
معارفبا » وپشيء من الانتباء يمكنها ان تند كر ما كانت قد اطلعت عليه . 
ولإثبات ذلك فقد استدعى سقراط خادم عيئون وأخذ يلقي عليه بعض 
الأسثة الهندسية . ول يكن للخادم معرفة 'سابقة بالمندسة »ومع ذلك فقد 
تكن - يطريقة سقراط في الجوار وقدرته على توه الاسئة ‏ ان يتوصل 
الى هذه المعرقة . وهكذا انقدحت المعرفة في نفس من كان يبدو انه 


معدوم متبا » مما يدل على انه كان على عم سابق بها . ويا ان النفس قد 
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اطلعت على كل شيء في عام الثل فبي تحط علا بكل ثيء » لکنا 
نسيت عند اتصاها بالبدن . وهكذ! فالمعرفة تنبع من ياطن النفس لا من 
خارجبا . وبعبارة اخرى ان المعرفة تذكثر والحبل نسيان . 

خاود النفس .- والنفس خالدة ا قلنا . وقد وقف افلاطون محاررة 
« فيدون » لإثبات خلودها . فقي هذه الحاورة يسوق عدة أدلة اهمها : 

ان النفس إلسة » والخلود صفة من صفات الآلحة . وقد كان البونان 
بعنوت ما هو إلمى وخالد انه لا يككون ولا بفسد . قاذا كانت التفس 
إهية خالدة فليس ها أصل نكأت عنه ولا هي تخضم الفاد . 

ثم انها تدرك المثل العقلة الخالدة . ومن ثم" فبي تشابه طبيعة الئل 
من حمث بساطة تكوينها فلا تتعمرض للفساد او للاتحلال الذي يصيب 
الاجسام المركية . 

ومن هذه الأدلة ايض ان النفس تشارك في مثال الحاة » وما يشارك 
في مثال الحياة فلا يقبل ضدها وبالتالي لا يدركه الموت . 

ويتحدث في محاورة ١‏ الجبورية » عن الثواب والمقاب اللذين ينتظران 
النفوس . فيمد الموت 'تحام النفوس و'تترتك لاختيار مصيرها » وياعد 
النفى في هذا الاختيار مقدار ما حصلت عليه من التعقل والتفكير 
الفلسفي في الحياة العاجة ويسوق افلاطون تأبيداً ارأبه اسطورة إر بن 
ارمىنىوس البامفيل ( Er le Pamnphylien‏ ) الذي عاد إلى الحياة بعد ان 
ادر که الموت فروى ما شاهده من ٹراپ عادل للأخبار ومن عقاب قاس 
ينتظر الظالمين والاشرار . 

وهناك دلبل آخر يدعم به افلاطون براهينه السايقة ينحصر في بيان 
ما يترتب على إنكار الخلود من هدم للمعايير الخلقية : اذ لو كانت النفس 
قاننة لسقطت الحقوق والواحمات جيعا ولا كان هئالك من مبرر لاحتال 
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الفقر والمرض والحرماتن من اجل الفضبلة والعدل . ولو صح" ان الانسان 
بفنى حقا لكان الاشرار أسعد الناس حمين يدر كيم الموت © اذ سوق 
يتخلصون عندئذ من أجسامهم ونفوسهم و7ثمبم “ وهذا غاية القبح . 
٩‏ - الاخلاق 

تحتل المشكلة الاخلاقة مكانة رئيسة في تفكير افلاطون > حى لقد 
تداخلت وجل محوئه في الجوانب الاخرى من فلسفته . وقد جاء اهتامةه 
بالاغلاق في وقت مبكر جداً نتىجة لاتصاله بأستاذه سقراط الذي كانت 
الاخلاق غه الشاغل والحور الذي تدور حوله حمل افكاره وآرائه . 

لقد كانت الاخلاق قبل مقراط جموعة من الحم والنصائح تمري على 
ألسنة الشعراء والحكاء او أقوالاً مأثررة في بعض نواحي الاخلاق لا تبلغ 
من الإحاطة والتّاسك ما يحعلبا علا فاا بذاته له متاهحه وأسه. 

لكتنا كلا اقتربنا من سقراط تحدادت المشكلة الاخلاقية واتضحت 
معالمها وتبلورت ساحثها . حت اذا ما وصلنا الى السوقسطائيين وسقراط 
برز عنصر جديد في الاخلاق وهو المقابلة بين أخلاقية المنفمة وأخلاقية 
اللمدأ » أخلاقية الغريزة والطببءة وأخلاقية العقل والقانون > بين نسبية 
المعانى الخلقية وتغيرها بتغير الزمان والمكان والشخص والالة وبين اطلاقبا 
وثباتها ومعرمديتها . 

وعندما ساء افلاطون كان الخلاف حاداً بين هات المدرستين المتعارضتين: 
مدرسة السوفسطائبين من جبة ومدرسة مقراط من جبة الخرى . ول يكن 
له ار في الأمر . فبو تاسذ سقراط وصديقه * بأرائه تغذی وفىي مدرسته 
تخرج . لذلك كان اكير همه ان ينضم اليه في حملته على السوفسطائيين 
وينيري لارد علبهم . فكتب محاوراته دفاعا عن مبدأ العتل والقانرن 
وتفضمل على ميدأ اللذة والمنفمة والغريزة . 
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ولقد بدأ افلاطون فللفته الاخلاقة من حمث انتبى مقراط . ولذلك 
فقد غلبت على محاوراته الاخلاقية المبككرة روح استاذه التي تيل الى تقديس 
الراجبات والقوانين الثوارثة باعتبارها حقائق إلحية أزللة تبتة مطلقة لا 
تثغير ولا تتىدل . 

فنحن تحد في « برتاغوراس » مثا ان القافون لدس ا يظن السوفسطاثيون 
جراد تعاقد أو اتفاق بين طرقين متساوبين » وإغا هو رابطة عضوية وثيقة 
العرى بين الفرد والدولة ؛ كرابطة الإين يأبيه او رابطة العضو بالجسد . 
کا نحد في «وغورجماس » ان غاية الحماة الاولى ليست في إرضاء الشبوات 
وإشباع اللذائذ » وإنما هي في عمل الخير والتمسك بأهداب الفضملة . فحياة 
اللذة مدعاة للشقاء لأا لا تقف عند حد معقول » بل تظل تطلب المزيد 
على الدوام كقربة مثقوبة لا يمكن ملؤها او كالمصاب بالجرب لا بزيده 
الحك إلا طلا للحك واستحثاتا عليه . ويقرق اقلاطون فى هذه الخاورة 
ايض بين لذائذ مفيدة يلجم عنما تحقيق الخير والفضيلة © وأخرى ضارة 
لا تأقق يمخير . والحياة الالى في رأبه إا تتوقف على حظ صاحبها من 
الفلسفة ومدى تقديره لقم الاشياء. فكما انتصر فيه نداء المقل والفلفة 
على منطق القوة واللذة “ علا مقامه وسما قدره ححتّى يبلغ السعادة القصوى 
والمبجة العظمى . ويكرر افلاطون هذه المفاضلة بين حاة اللذة والنطش 
وحساة التفقلسف والعءقل في كثير من الحاورات ؛ ولا سيا فى « الجهورية » 
وو«دفدوت». 

ولا يسيقن الى وم احد ان افلاطون بلغي الحاة الحسية » كلا إا 
هو يقول بإخضاعبا للعقل ويرى في ذلك نوعاً من النظام الذي يذعن فيه 
الادنى للأعلى . قفي عاورة « فلابو » ( طغازاط ) وين يعرض للمبحث 
الخير » يقول ان الحياة السعيدة هي الحباة التي تحمم بين العقل واللدة 
.بنية معينة ومحيث يكون العقل هو المنصر الذي تكون له الفلبة . بل 
اننا لا نجد في هذه الحاورة المتأخرة تلك النظرة المتزمتة التي مجدها في 
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محاورة « فبدون » المكرة والي كانت تصف الخير بأنه انما يككون في 
الخلاص من الجسد واستئصال الشهوات والقضاء على الحياة الحسية » وإنما 
نجد فيها استطراداً لما ذكره افلاطون في « الجبورية » من ان الخير لا سبيل 
الى تحقيقه إلا بتنظم الملاقة بين قوى النفس الختلفة في حياة متوازنة 
تنتقي من اللذات أفضلبا . ۰ 


وهكذا » فما ان افلاطون اجم السوفسطائبين قي نظرية المعرفة 
نراه ياجمهم ايضا في مذهبهم في الأخلاق » وذلك لارتباط الأخلاق بالمعرقة 
ولأنها يشعار: دائماً من نظرة واحدة ويصدراتن عن مدأ وأحه . 
فالسوقفسطائشون يتكرون القانون الخلقي وب ؤكدون ان الفضيلة هي اللذة 
وان للإنسان الحق في ان يعمل ما براه لذيذاً . فيرد افلاطون بأن هذا 
القول حمل الحق نسساً والفضلة شخصمة والأخلاق بلا قانون . وهذا غاية 
الجبل . ومن شأن هذا القول ايض ألا يفرق بين الخير والشر ؛ وبالثالي 
لن يكون لكل ملا حقيقة ذاتبة ثابتة . وهذا ما بدي الى هدم الأخلاق 
والجتمع ويقضي على الانسان . لذلك عد - كاستاذه سقراط - الى تحديد 
الفضلة وقال بوجود ماهبة خاصة لما ؛ وادى بأن هذه ااهية انما 
يكتشفها المقل > والمقل حظ عام مشترك بين الناس جميعا . 


فالفضية في نظر افلاطون هي العمل الحق على ان يكون صادراً عن 
معرفة صحيحة بقبمة الحق . هذه هي الفضلة الفلسفية التي تقوم على 
الروية والتفكير وعلى فيم اللمبدأ الذي ينيثق عنه السلوك . وأما عمل الحق 
دون فم لقيمته او إدراك لعناه » بل بدافم من التقليد او محم العرف 
والعادة او طلا لازلفى والسلطان ؛ فكل اولك ليس عن الفضيلة في شيء » 
او قل هو الفضيلة العامية التي ليس لما من الفضيلة إلا اسمها ولا من 
شعائرها إلا رما . فيلت من فض ... 
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ويقسم افلاطون الفضائل بحسب انواع النفس الثلاث : 

فالتفس التاطقة انما فضلتها الحكة . 

والنفس الفضبية فضيلتها الشجاعة . 

والنفس الغاذية الشهوانئة فضلتما العفة . 

ومن تناسق هذه القضائل وتعاونها وسيرها باتسجام ووئام تنشأ فضللة 
رابعة هي العدالة » لأن المدالة ممناها إعطاء كل ذي حى سقه . 

وبهذا التناسق في قوى النفس وهذا التوازن الذي فيه خيرها الطبيمي 
تتحقق معادتها © اذ السعادة معنى يتبع عن باطن النقس ولا برد عليها 
من خارج . فالعادل عبد مها اشتدات عليه ظروف الحياة او أخنت 
عليه بكلكلبا ٠‏ وما أصابه من عنت الحكام او نكير الطفام . قالفنى انما 
هو غنى النفس البريئة من الشير » المتطلعة "لى الخير » المتثقفة بالعلوم والمعارف ؛ 
الختشوقة الى الجال المطلق ؛ ترنو الى مشاهدته تقماً خالصاً من كل زيف › 
بعيداً عن شوائب الحس والزمان . اذ الجال على انواع . وكذلك الحب . 
أن الحب هو طلب امال › وله درحات ثلاث : 

اولاها حب امال الجسمي 6 وهو غير جدير بالفيدوف . 

والثانية حب الخال الروحي والمعنوي 4 وهو حب شيريف . 

لكن أسمى انواع الحب هو حب الال الطلى » امال الخالد » مصدر 
كل جمال وہاء . هذا هر والحي الافلاطوني » » الحب الذي يشير في النفس 
ذكريات الثل والفردوس المفقود ويشيع قبا الطمأنينة والامن والبقين ... 
٠‏ السياسة 

ان المشكلة الفلسفية الحققية بالنسبة الى افلاطون انما هي في الواقع 
مشكلة سياسة . الها مشكلة المديئة الى لا جد الفلوف فا مكاناً 
لنفسة . فجميع المدن في عصره - بل وفي كل عصر - مضادات المديئة 
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الفساضلة غير -جديرة بالفيلسوف . فكيف السبيل إلى المديلة الفاضة على 
هده الارض الفاسدة ؟ و كيف عكن للفيلسوف ألا بكرن غريياً في وطنه ؟ 
هذه هي المشكلة بالنبة الى افلاطون . 

فليس عحساً ادن ان يذهب الى ان المديثة الفاضلة انما هي المدينة 
التي تتألف من اوائك الذين يمرفون . قالمعرفة هي الاساس الصحيم الأوهد 
لمدينة ؛ فلا مدينة إلا بالعل » ولا حكومة إلا حكومة العقل والفلسغة . 


ولكي نفهم التفكير السامى عند اقلاطون يحب ان نعل اول ارت 
هذا التفكير متضمن في تفكيره الاخلاق . فلست السامة عنده سوى 
امتداد للأخلاق » بل أن غاية الاخلاق عنده هي المدينة - او الدولة ‏ 
لا الفرد . فالفرد صورة مصغرة من الدولة » إو قل ات الدولة انمأ هي 
انان كبير. هذا هو الطابم العام للساسة عند افلاطون وأرسطو 
والفلاسفة البونان جميعاً . ومن هنا م تكن عندم تفرقة واضحة بين السياسة 
والاخلاق . 

وکا حمل افلاطون على الوفطائين لإنكارم قوانين الاخلاق فكذلك 
حمل عليهم لإنكارهم قوانين الدولة وقولمم انها من اختراع الضعفاء حماية 
انفسهم من بطش الاقوياء . فعلى الاقوياء ان ينبذوا القوانين كما وجدوا. 
الى ذلك سس وأن يستائروا باسلطة لأن الحق للأقوى . فيملن افلاطون 
ان السلطة لا جوز إسنادها الى القوة الوحمشية الطامعة وإتما بحب إسنادها 
الى القوة المصحوبة بالتمقل والعم بالسباة والمهارة التي تمككن صاحيها من 
تحقيق المدينة الفاضلة . 

ولما كانت الدولة عند افلاطون صورة مكيرة للفرد ؛ وكانت القوة 
الناطقة في الفرد سيدة القوى جميعاً ؛ فيجحب ان تكون الفلسفة - وتقايل 
القوة الناطقة ‏ هي القوة الموجية للدولة وأن تككون عقلما المفكر . وعلى 
ذلك فان رئيس الدولة يحب ان يكون فبلسوقاً . 
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وقد دو“ن افلاطون آراءه الساسة في ثلاث عاورات وخطاب مقطوع 
بصحة نسبته الله : محاورة و الجمورية » و « التواميس » والخطاب اللسايم . 
والمحاورتات الأوليان تتشابهان نوعا » وأما الخطاب الابع فيختلف عنم' 
اختلافاً ببنا . ولیس من شك في إن اهمها جما د الجرورية » ثم « التواميس » . 
ففي « الجمبورية » 'يعنى افلاطون بالعدالة من جبة المعرفة الخالصة » وفي 
د التواميس » 'ينى ا علا وتطبقا . قالناحية الواقعية فما تطغى على 
التفكير النظري لأا استدراك لأحلام الفلوف التي لر تتحقق . فقد 
عدل فا - او كاده عن العقل الذي يبصر المقيقة الى القاتون الذي 
يحقى النظام وفبا تفضيل للشرائع التي يحب على الحا اتياعبا بعد ان 
كان الامر متروكا لحمكة الفبلسوف.. 

بقرر افلاطون اولآ ان الاجناع ظاهرة طبيعية في حباة الناس »2 فيو 
ولد شهور الفرد بالحاجة الى الآخرين لتأمين ما محتاج اليه من غذاء 
وكاء ومسكن . فالجتمع قائم على التكافل والتضامن بين الافراد » لا على 
الحوف والقبر . فالتعاون قدنم قدم الانسان . وقد أدى تطور التعاون 
بين الناس الى قيام التبادل التحاري والتوسم فبه »© فنشأت التجارة 
الخارجية واستعال النقود . وأعقب ذلك الحاجة الى الكالات والاتغياس 
في القرف واستجادة الصنائم لتلبية رغبات الحضارة . فاشتد” التنافس بين 
الناس وثارت الأحقاد ونثات المنازعات واشتعلت الفتن . لقد اختل النظام 
وضاعت المادىه وفسدت مقاييس العدالة . وما د جمبورية » افلاطون سوى 
محاولة ترمي الى إقرار النظام وبعث العدالة الصحنحة في هدينة مثالمة 
فاضة تكوت مقالبد الحم فببا بأيدي الفلامفة وتحداد طيقاتها تبعاً 
لأنواع النفس الانسائنية الثلاث : النفس الناطقة والنفس الغضبية والنفس 
الناذية الشبوانة . فالنفس الناطقة تقابلما طبقة الفلاسفة » والنفس الفضيمة 
تقابلبا طبقة الجند » والنفس الغاذية الشبوانية تقايلبا طبقة الصنتاع 
والمحترقين وأصحاب المبن . وهذه الطبقات في نظره هي بدرحات المعادن 
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اشه : مدت الذهب عثل طقة الفلاسفة ؛ ومعدن الفضة عثل طيقة الحند » 
ومعدن الحاس عثل سائر افراد الناس 

حكومة الفلاسفة . - لقد كانت فكرة العدالة عور فلفة افلاطون 
الاخلاقة » فليس عجميا ان تكون كذلك عور فلسفته السياسة ما دامت 
السيامة امتداداً للأخلاق عنده . فاذا كانت العدالة في الفرد لا تتم ما لم 
يسيطر المقل ويحم » فكذلك العدالة في الدولة لا تتم ما ل يسيطر 
الفلاسفة وما لم 'تلق مقالند الحم البهم . فلا كن القضاء على شقاء النوع 
الانساني وتصحبح اوضاعه إلا حكومة الفلاسفة © لأن الفلاسفة وعدم 
يعرفون الفضيلة في القول والفكر والعمل ويمكنهم سن الأنظمة والقوانين 
الي ترشد المبا وتساعد على تحقيقها “ و تهمىء أفضل السبل لإقامة حميوربة 
مثالية رائدها الحق والخير والجال . 

ونجد في كناب « المبورية » الطريقة التي يتم بها اختيار طبقة الفلاسفة 
واستصفاؤم من سائر اصناف المواطنين على اساس الكفاية والنجربة التربوية , 
فلا علاج للمحتمم إلا بحکومة الفلاسفة » ولا مسسل الى حكومة الفلاسفة 
إلا بنظام من التريية يبدأ من الصغر ويرشد الناس الى ما حب علبهم عمل 
أي الى فن الحساة وفن السلوك وفن ل . وقد نوسع افلاطون في الكلام 
على نظام الترسية ومناهج التملم حت لقد ذهب الكثيرون الى ان و الجبورية ا 
ليست كتاباً في السباسة بقدر ما هي كتاب في التربية والتعلم . 

برى افلاطون ان تربية الاحداث - ذكوراً كانوا او اناما هي الى 
تكشف عن عبقرياهم وتساعد على استخلاص الصالح منهم . فيجب ان 
نتولاهم منذ نعومة اظفارمم بالتربية والرعاية في جو نقي طاهر وندربهم 
على الرياضة البدنية ونهذاب نفوسهم بالآداب والفنون ‏ ولا سما الموسيقى - 
حت يشنُوا على درجة كاملة من الفوة الجسسسة والمقلية والروحمة والإحساس 
امال . ويستعان على هذه التريية بتعليميم اصول الدين والايمان بال وخلود 


١11 


النفس » وتروى لمم القصص التي تحث على الذير والفضيلة ومكارم الاخلاق 
والعادات > وعتع عنهم اساطیر هوماروس وهزبرد الي تولد الخوور وتشبط 
المزائم ما ترسم من اهوال الحروب وفظاعة الموت ؛ وتشواه اسماء الآلة 
ما تنسب الهم من خصومات ونقض عېود وخداع وأفمال قسحة . كذلك 
يستبعد الشمر المسرحي الذي تفرض طببيعته على الشاعر التلون بألوان 
مختلفة من الشخصبات والطباع . 


فإذا ما بلغوا سن الثامنة عشرة انقطموا عن الدراسة وانصرفوا الى 
التمرينات المسكرية والرياضة المدنية طوال سنتين , حى اذا بلغوا العشرين 
وقد أرهفت اذواقهم بالموسىقى والفنون الح وقويت لصاميم بالتربية 
الرياضية اصبحوا اهل لتلقي الملوم والمعارف . فتجري لمم الدولة ‏ ذكوراً 
وأناثا ‏ امتسانا لانتقاء القادرين على تحصيل العلوم المقلية . فالمتخلفون في 
هذا الامتحان تسند الهم الاعمال البدوية ويضّمون الى طبقة العال . وأما 
الناجحون قيتابمون دراساتهم ويتلقوم العلوم الرياضية والفلسفية لمدة عشر 
سنوات اخرى . فإذا انقضت » اجرت لهم الدولة امتحاناً عسيراً لا يفوز 
فيه إلا اقلة من الاكفاء . فالتخلفون يولون مناصب في الجبش وشؤون 
الدقاع . وأما النخبة الممتازة فيدرسون الفلسفة خمس سنوات اخرى توكل 
الهم يعدها القبادة الحريية والحكم قي الدولة ؛ ويتمرسون بتجارب الحياة 
العملية س عشر منة هي الحك الاخير لقدراتهم . فإذا يلفوا المسين - 
وقد هذيهم السن والخبرة وصفت مشاعرم وامتلآت.نفوسهم بالعلم والحكة ‏ 
اصبحوا جديرين بان يتلوا زمام الحم بأيديم . هؤلاء م الفلاسفة 
الرؤساء والرؤساء الفلاسفة . انهم غايتنا المنشودة ومثلنا الأعلى في رياسة 
المدينة الفاضة ‏ فبتناوبون الح افراداً ومجالس . 


والاسيرة » وأن ينذروا انفسهم لخدمة البلاد فقط . فلا محوز ان يكون 


٠‏ من القلسفة البو ية . .. 668ص 


لهم هال او عقار او محزن » وينشفي ان يتقاضوا اجره بحيث لا يحتاجون 
الترابي الفاني . 


ولا مخص احدم نفسه بامرأة معينة » يل جب ار تكون جميع 
النساء حقآ مشاعا للحكام لا يستآئرون بامرأة دون اخرى امتثثاراً حمل 
متهم اراب أو لا رجال حم . وجب ألا يعرف والد ولده ولا مولود 
والده حت لا يبدل جهد في غير مصالح الدولة ولا تنكون عواطف 
ومبول خارج مصالح الدولة . فالدولة هي المطلب الاول والاخير » قحب 
ان تستقطب كل جېود الما وأن تستغرق جميم عواطفه ومبوله . وهدا 
النظام الصارم من الحياة على المشاع والحرمان من الملكىة وتككوين الاسرة 
خاص يطبقة الحكام والمؤولين حى لا يستبتروا بأمور الدولة او يفر”طوا 
بمصالحها . وأما عامة الناس من يمملون في الزراعة والصناعة والتجارة فلا 
يحفل بهم افلاطون اطلاقا ولا يمنى بأمر تربيتهم » وإنما هو يكتفي بأن 
يقول ان عليهم ان يتمعو! الاخلاق الشعبية والأوضاع التقلىدية ٠.‏ ولذلك 
فلا تسري عليهم احكام هذا النظام الدقبق القامي . فكاما علا مقام المره 
كثرت واحماته وقل متاعه . فأقدار الرجال إنما تقاس با يفرضون على 
انفسهم من اعناء وواجيات . 

مضادات الدينة الفاضلة .- هذا وان النموذج الذي قدمه افلاطون 
للمديتة الفاضة نونج مثالي لا سبيل الى تحقيقه » بل انه حتى ولو تحقق 
فليس ثة ما يكفل استمرار بقائه . هناك تلقلب المدينة الفاضلة الى مضاداتهاأ 
حبث تطغى بعض الفئات على بعض وتنم الشهوات وتسوء الأخلاق > 
ويضمف الدين ويتشأ عن ذلك مكومات لا بقر'ها افلاطون . وهذه 
الحكومات هي : 


تاكن 


أ - مدينة التغلب ( ءامص ) وهي حكومة تسطر فا الجامة 
والقوة الفضبية على العقل والمنطق وتهتم بالمجد الحربي والشرف العسكري . 
فيضعف شأن الفلاسفة ويتحول الحكام الى طلاب منفعة يسعوت إلى الثراء 
ويتعاونون على استغلال الشعب . فتسود الشهوات ويكثر اللصوص ويفسد 
الحم ؛ فينتقل عندئذ الى الاقلة القنية وهي حكومة اليسار . 


ب - مدينة اليسار ويسما افلاطون حكومة القلة ( Oligarchie‏ ) 
وهي حكومة الاغنياء ورجال الال الذين ينفردون بالسلطة ويسيطرون 
على مرافق الحباة جميعاً ويستأثرون مخيراتها من دون سائر المواطنين . 
وفمها تطغى شبوة الال والتسلط على حب العقل والشجاعة ويوسّد الأهر 
لغير اهل . ومن الطسعي إن يودي انقام الدولة الى فئة قل تتركر في 
ايديا الثروة وأكثرية فقيرة ليس لها من الامر شيء - إلى صراع ينتهي 
بانتصار الاغلبية الفقيرة واستلاما على الحم » فتميد بذلك لقيام المدينة 
الجاعة . 


ج - المدينة الجماعية ( مناةإءمص06 ) وهي حكومة الكثرة الي قصد 
اھلہا أن يكونوا احراراً متساوین ٤‏ يعمل كل واحد ما شاء لا لع هواه 
في شيء أصلا . ولذلك تسود فما الفوضى ويطلق العنان لجسم الشموات . 
وأتبتك الحرمات > ويزداد عدد الفقراء > ويشتد التنابذ وتزول الوحدة 
والتحاب ويأبى الجسم الخضوع لأي نظام او قانون . وهذا التدهور 
يؤذن بقام المستبد الحام يأمره . 

د - مدينة الحا ك بأمره ( 00:6هاء21 ) وهي حكومة الفرد يذل الاحرار 
ويفتك بالمصلحين ويبث عبونه في كل مكان » ويتشذ بطانة من الاشرار 
والمجرمين والسفلة . وفي عبده يكثر النفي والتشريد وإزهاق الارواح 
وابتزاز الاموال بالقوة للإنفاق على الحاشة وبطاتة السوء . 

ومن الواضح ان أسوأ انراع الحكومات عند افلاطون إنا هي الحكومة 


يقل 


الجاعية التي يخلط قيبا بين الديموقراطية والفوضوية بحسب الامطلاح 
الحديث . كا ان خير هذه الحكومات عنده هي المدينة الفاضلة التي بكون 
رئيسما فيلوفا . فشتان بين سمادة الحا الفبلسوف وأهل مديتته وبين 
شقاء المدن المضادة للمدينة الفاضلة وأعلبا . فالحام القبلسوف هو خير 
الحكام » وأهل مدينته أسعد أهل ورعبة . 


والخلاصة أن بناء الدولة عند افلاطون جا عرضه في «الجبورية » بناء 
هرمي الشكل قي قنته الحام الفيلوف يماونه طبقة من الحكام . و 
وسطه طيقة الجند تدافم عن الديار وتحمي الذمار . وفي قاعدته طبقة 
العمال والصناع والتجار . هذه هي المدينة الفاضلة . انها جماعة متقة متقة اتساقا 
موسشاً لن كل عنصر فما حب ان يكون في مكاته الطبيعي يقوم يعمله 
كا يقوم الموسيقي بممله في الجوقة . فاذا اختل“ هذا النظام وخرج كل 
انات من مكانه الخاص به » قأطيح بلجا ج الفنلسوف وأصبح الجندي حا ا 
والعامل حنديا و ... ل تلبث المدينة الفاضلة أن تلك وتنقلب الى مضاداتها . 

هذه هي المبادىء العامة لسياسة افلاطون ا جاءت في ه الحهورية » . 
وقد اهت فما بتوضبح منزلة الطبقات الثلاث الموازية للآنفس الثلاث » 
ووجوب ان يكون العقل هو الحام . والمدينة الفاضة التي ينادي ا 
افلاطون في « الجبورية » هي حكومة عبد الشباب الإبداعي . لكنه في 
أواخر مني حباته جەل يتوق الى ان يكون مشترعا واقسا فوضع كتاب 
« النواميس » وهو أقدم المراجع الاوروبية الممروفة في التشريع . وفيه 
يلم افلاطون على حم القانون . فسا كان في والجبورية » بتحاهل القانون 
ويقول بعدم ضرورته ٤‏ اذ الحم من مهام رجال أحسن اختيارم وتدريبهم » 
فتطلق أيدهم من كل قبد ويحكون طيقا لرام وأفكارهم التي هي فوق 
كل قانون لپا ممصومة عن الخطأ - أقول بسنا كان افلاطون في « الجهورية » 
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على هذا النحو من الزرابة بالقائون وأهل » اذا به في « النواميس » يشيد 
بالقانون ويرى انه الوسة الوحيدة الى تيز الانسان عن الحيوان » بل هو 
يطلب الى الناس ألا مخضموا لفرد من الشر بل ان مخضعوا للقانون . 


لككن افلاطون مم هذا لم يستطع ان يتخلى نائ عن نظرته السابقة 
ويقطع كل صل له بها . وين هذه الناحية يمكن النظر الى د النواميس» 
على انها تتمة لأفكاره الاولى في السباسة واستدراك لبعض ما جاء فما 
من الشطط اكثر منها نتضا لها. وهكذا ؛ فهو مم دعوته الى التسك 
بالقانون فإنه يکد ان ظبور حا كفۇ من تأنه أن بقلل من الحاجة 
الى حك القوانين » كيف لا والممرفة اعظم ثأنا من أي شرعة او قانون . 
قلا اهمية للقائرن إلا اذا كان مصحوباً بالحمكة والمعرفة والنصر في الامور . 


ويؤحد افلاطون في «التراميس » ابقا على حك المقل الإلمي الذي 
يسمي الثاءوى. المشترك للمدينة . فالله هو مششسرع القوانين والحام ظل على 
الارض » قحب ان يكون قدوة في طاعة القواتين والحفاظ عليبا وعدم 
التجديد فيها . وهو لإ بعد فبلوفا بل لقد اصبح رجلا تكفي فيه الحكة 
العملية وبعد النظر . والفضية الاساسة قيه هي البصر في الامور وضبط 
النفس ويل اليه بالتثبه باش . فإذا جرى الشارع على فضيلة ضبط النفس 
والإعتدال وبئها في أرجاء المدينة حقى اغراضا ثلاثة : أن تصبح المدينة 
التي يششرع الحا حرة وأن تنوحد اطرافما بالتناسب وأن تظفر بالسداد . 


وفي دولة « التواميس ؛ هذه يصرف اقلاطون النظر عن ششوعية الملك 
والنساء والاولاد . فبطالب بتوزيع الثروة على جيم الاقراد على السواء 
وبتقسد الزواج تقبيداً ما » حيث لا 'يترك لحرية الفرد “ بعنى ألا يتم 
الزواج إلا بالرجوع الى الدولة . بل هو دفرض عقويات قاسة على من يبلغ 
سن الخامة والثلاثين دون ان بتزوج . ولن تكرن في هذه الدولة طبقة 
خاصة بالجند » بل يحب ان يفرض النجنيد على المبع . ول بعد هناك نظام 
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الطقات ؛ بل بحب ان مختلط الطبقات بعضبا ببعض حى لا نكاد الانسان 
يفرق بينها . فلككل مواطن حر - مها كانت طبقته - الحق في التجارة 
والصناعة والزراعة » على ألا يباشرها بده بل يكل امرها الى العييد 
والأجانب . فملى هؤلاء وحدم ان يمملوا لمن يلقسبون الهم من المواطنين 
الاحرار » على أن يكون العمل الساسي من مهمة المواطنين وحدهم. 

وهكذا شيم افلاطون احلام « الحبورية » ووداع الآمال المريضة الي 
عقدها علبها » ورحا في « التواميس » ان تكون متطلقا ليناء حديد 
اكثر واقصة ... 

فيل كانت دولة «النواميس © واقمية حقاً ؟ اننا نشك في ذلك . فكلا 
المدينثين * مدينة والجمبورية » ومديئة « اللواميس » ظلت - رغم ما بدلبيا 
من اختلاف - مدينة إلهية سماوبة تصق بأنفاس الفلسفة وتستروح في 
في قفارها وتحد المتمة في متاهاتها . فالفبلسوف يظل” فيلوفا في كل ما 
يكنب ويفكر ويقول > ولا بزيده القرب من الواقم إلا 'بعداً و'قصوآ » 
ولا سا اذا كان من ممدن افلاطون 1[ 


الفصل السادس 


(84" ق.م - 77" ق.م) 


١‏ - حياته 
"ولد ارسطو في اسطاحيرا ( وا5 ) وكانت مستعيرة وونانية على 
مر إنحه . وهو من اسرة عريقة في الطب . فقد كان والده نيقوماخوس 
طبيباً للك امينتاس الثاني ( 11 ووادوصة ) ملك مقدونيا وجنة الاسكندر 
الأكبر » ولا يكاد التاريخ يعرف عن طفولته شيئا اللبم إلا انه ققد" والده 
وهو صغير وأسرف في مال أبيه ؛ وتعلم هم قبلببوس ابي الاسكتدر ؛ مما 
جعله على صلة متينة بالبلاط المقدوني . ولا بلغ اللامنة عشرة قدرم الى 
أثينا ليستكل تعليمه » فالتحى بأكادببة افلاطون . وما لبت ان امتاز 
بين أقرانه وظبرت عليه مخايل النسابة والذكاء » قأعحب به استاذه وثبين 
فبه ملامح العبقرية فسنناه القراء ( لسعة اطلاعه ) والمقل” ( أي عقل 
الاكاديمية المفكر ) لذكائه الخارق . ثم أقامه معلا للشطابة فا يقال . 
ولزم استاذه عشيرين سنة حتى وافته متيته بمد ان أوصى لابن أخيه 

اسبوسييوس ( وناودتونهم5 ) برئاسة الا كادية . 


1١6١ 


وفي تلك الأثناء اشتد“ّت المج على البلاط المقدوني وأنصاره ركل من 
يلود بهم ومنهم اسرة ارسطو المعروفة بعلافتها الوثيقة بالمقدوئيين فاختار 
ارسطو الرحمل عن أثينا . ولا عبرة لما جرت به الأقاويل من انه إا 
ترك الاكاديية لآنه کان يرى نفسه أحتق برئاستها من ابن اخي افلاطون . 
فوفد على اسوس ( وهو ) يآسيا الصغرى تلبية لدعوة أميرها هرمياس 
( مدعصع8 ) الذي كان زمية له متلذ عبد الدراسة في الاكاديية . 
وقضى ارسطو ثلاثة أعوام بأسوس تزواج في أثناها بيثياس ( مهنطارط ) 
انة هرمساس . وأوشك ارسطو ان يستقر في اسوس لولا ان الفرس 
اغتالوا هرمياس فانتقل الى مدينة ممتيلين ( م80:61 ) ثم ماقت بيكياس 
بعد ان 'رزق متها بنتأ . وبعد وفاتها تزواج الغانية هرببليس ( ؤذاانوم:»81 ) 
او عاشرها معاشرة الازواج واتخذها خليلة فأنجب منها نقوماخوس 
وإلنه أهدى کتابه 4 الاخلاق . 


وفيا هو هناك استقدمه فبلسوس لتوقى تملم ابنه الاسكندر الذي لم 
يكن لبتجاوز سن الثالثة عشرة . وأكير الظن ان فلوس هذا كان قد 
عرف ارسطو ايام شبابه في بلاط اميتناس کا کاتا قد تعلما معا . ويروى 
انه قال له : د لم افرح بشيء كقرحي بولادة الاسكندر في زمانك » . 
واستمر ارسطو على العناية بولي العبد اربع سنوات لقي في اثنائها من 
البلاط المقدوني كل حفاوة وتككريم . 


الامكتدر » فوهنت العلاقات بين التاسد وامتاده وفراقت بسا الايام 8 
الاكاديمية مزدهرة » وبدلاً من ان ينضوي تحت لوائها ويعمل مع أسبوسيبوس 
فقد قرر ان ينشىء هو ايضاً مدرسة اخرى وذلك بممونة الاسكتدر 
نفسه على ما يقول البعض . واختار مكاناً لما حديقة ج خاصة بأبولون 


نيل 


لوقبوس ( ورا ملاممA‏ ) ( إله الرعاة ) قعرفت منذ ذلك المين باللوقبون . 
وسجلبا ارسطو امم احد تلاميذه ثيوفراسطس لآنه کان هو اجنيا لا 
تى له التملك . وكان من عادته ار بلقي دروسه وهو يني ف رواق 
ومعه تلاميذه ٤‏ فعرف هو وأشاعه بام ) Péripatéticiena ) milk‏ . وفي 
هذه الفترة كنب اثبر مؤلفاته وأهمها . وظل كذلك ثلاث عشرة سنة 
اضطر بمدها على الر وفاة الاسكندر الى مغادرة أثينا التي سقطت في 
ايدي اعداء المقدونمين واشتداد الجلة فما عليهم من جديد . ففر الى مدينة 
خلقيس ( واعلوط0 ) . مات فما بعد سنة وهو في الثالئة والستين من عمره . 


؟ - آثارء 


بعد ارسطو مؤّلف] مكثرا كأستاذه افلاطون لم بترك فنا إلا طرقه » 
ولا مذهبا من مذاهب الفلفة والاخلاق إلا عالجه © ولا نظام اجتاعياً 
إلا تناوله بالدرس والتقد . فله موّلفات فى الطسعة وما يمد الطبيعة والتفس 
والاخلاق والساسة والخطابة والحوات . 

وتنقسم مؤلفات ارسطو الى قسمين : مؤلقات الشباب ومؤلفات الكبولة . 

فأما مؤلفات الشباب فقد ضاعت جميما ول يصلنا منها إلا اسماؤها 
وبعض سُذرات او مقتطفات هنبا . وهي تقفم في نحو سبع وعشرين 
محاورة برى سُيشرون وكوتتيلمان انها تضارع عاورات افلاطوت . وهذه 
المحاورات هي التي قامت عليها شهرة ارسطو في الزمن القدمم سن 
املويها ويساطة معائيها وقريها من اذهان الجاهير . 

وأما مؤلفات الكبولة فقد بقي معظمبا . وهي مؤلفات تعليسة ليس 
للحوار فسا تصيب . فبي كتب فة حافة دققة مممنة في التحريد وتخلو 
من المتعة واجمال . وقلا كان الفاء الاقدمون يشيرون الها لصعوبتبا ؛ 
ولعله قد كنبا في السنوات المس عشرة الاخيرة من حماته . ول تكن 


ول 


هذه الذخيرة الماسة الغنية .معروقة شارج الاوقيون حمق نشرها اندرونيقوس 

( ومعتدمعلهة ) الرودسي الزعم الحادي عشر على الثوقبون بعد ارسطو في 

منتصف القرن الاول قبل الملاد . وهذه الكتب تنقسم خمسة اقسام : 
أ - الكتب المنطقية » وتسمى ايضا الاورغانرت ( «مصءعء0 ) أي الآلة 
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( الفكرية ) . وتشتمل على : 

المقولات ( قاطمغورياس ) 

العبارة ( باري ارمينياس ) 

التحلشلات الاولى او القماس ( اتالوطيقا الاولى ) 
التحلملات الثاتية او البرهان ( اتالوطيقا الثانية ) 
الجدل او المواضع الجدلية ( طوبيقا ) 
الاغاليط ( سوقسطيقا ) 

الكتب الطبيعية » وتشتمل على : 
الماع الطبيعي او ممع الان 
كتاب السياء 

الآكر العلوية 

الكون والفساد 

في النفس 

في الحس والمحسوس 

في الذكر والتذكر 

النوم واليقظة 

الاحلام 

تسیر الرؤيا 

طول العمر وقصره 

الحماة والموت 

التنفس 


G. 


Ga. Ca. Gar Ge a. 


عل الحيوان 
أحزاء الحوان 
حركة الحموان 
توالد الحبوات 
- الكتب الممتافيزيقية او العمل المي او كتاب الحروف > وهي 
اربع عشيرة عقالة مسماة بأسماء الحروف الموتانية . 
د الكتب الاخلاقية والسماسية » وتشتمل على : 
الاخلاق الى تقوماخوس 
الاخلاق الى ترديموس 
الأخلاق الكبرى 
كناب السماسة 
نظام الاثينيين 
هاب الكتب الفنمة 
في الشعر 
في الخطاية 
هذا وتذكر لأرسطو ايضا كتب اخرى قد أثبت النقد الحديث انا 
منحولة » ومع ذلك فقد كان لها أثر كبير في تطور فللفة ارسطو في 
القرون الومطى كلبا . منها : 
الولوجيا ارسطوطاليس ( أو كتاب الربوبية ) 


ل سا .ميا ل 
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م فته 


وصلت الفلسفة البوانية الى اعظم درجة استطاعت ان تبلنها عند 
افلاطوت وأرسطو . تمذهباهما يثلان قة الشعور بالذات ؛ وفيها نجد الطابيع 
الاسامي لاروح اليونانية وقد تحل بأجلى مظاهره . وعلى الرغم من انها 
عبقريان فذان يصدران عن روح واحدة ويميران عن اعلى صورة يمكن 
لتفكير ناضج مستقل شاعر بذاته ان يصل اليبا + إلا أن ذلك لا عنم 
- وهذه طببعة كل تفكير مستقل ناضج - أن تظل بينها فروق إساسية 
لا يستبان بها . فبيئا كان افلاطون جلى في عالم سام من الرؤى والأحلام 
ويتخذ من المثل اساسا للوجود الحق » اذا بأرسطو يتشبث بدنيا الواقع 
والحس فينكر عال المثل وينظر الى الطبيعة نظرة عاسة مدققة يسير 
قيها يماطق تدريحي متلل لا قفزة فبه ولا طفرة . فإلى ارسطو انتما 
يعود الفضل في تنظم الفلسفة الونانية وتفريع العلوم منها وإيحماد المنطق 
مرتا منظيماً له أسسه وقوانينه ۽ عق لقلب من اجل ذلك ڪل 
العم الاول . 

لقد كانت فلسفة افلاطون فلسفة غضة حالمة تثير الحب والإلمام وتحرك 
المثاعر الفياضة والوجد الماشق المسق . انها قلسفة محسة الى التفوس 
ولكنها تحاني العقول . في فاسفة نشوى عطرة يفوح ارنجها وبنتشر 
شذاها فتطيب بها النفوس وتبتبج بها القلوب . ولكتبا تكاد تصدم الأذهان 
كأن العقل منبا في 'عقال . 

وليست كذلك فلسفة ارسطو . فهي فلسفة منطقية طوية التفّس » 
كل شبيء فېا محري في دقة بأردة وفدور على منوال التحريد » فيستقصي 
الفكرة ۾ من الفكرة ويتبعبا ف مداها وحزرها ويسير وراءها في دوراتها 
الفسقة ومنعطفاتها المتعرحة . 

وهي ايض فلفة واقعية تقبض على الوجود المحسوس يكلتا يدها 


5ها 


وتنشب فمه اظفارها * وتنفذ في اغواره ومساربه بأقصى ما تستطسع من 
التحلبل والعمق والأصالة ؛ في نظام محم من التصورات التي بأخذ بعضها 


برقاب بعض . 


وهي اخيراً طلب دائم للمعقول الذي هو شغلا الشاغل ؛ لتقم صرحا 
شاغاً لا يفارق الارض ؛ قواعده اولمات العقل وبديماته > ولبناقه الوقائع 
المحسوسة ؛ وملاطه البرهان والاستدلال » وعلمته كل ما يمكن استخلاصه من 
ذلك من نتائج وأوضاع قوامها التجريد . فالتجريد هنا له معنى غير معناه عند 
افلاطون . قبو عند افلاطون المبدأ والنباية . انه عالم حقيقي واقمي » بل 
هو الحقيقة القصوى التي لا حقدقة غيرها والتى يستمد معنا كل وجود 
ميرر وجوده 4 وما العام المجسوس سوى ظل له وشبح من اشباحه . وأعا 
عند ارسطو فإن التجريد العةلي تابع للوجود السي ونتيحة من نتائحه 
لا وجود له إلا بوجود العقل . انه ظل الما الممسوس وشح من اشباحه . 
انه الاريج الذي ل يكن ليفوح لولا الزهرة على الارض . فا ان تذبل 
الزهرة وتحف حتى يتبدد الاريج وتذروه الرياح . وهذه المثابة قإن الاريج 
معلول لازهرة وأثر من آ8رها عند ارسطو ء لككنه هو علة ما وميرر 
وحودها عند افلاطون . وبسارة اخرى ؛ ان المعقول شرط للمحسوس عند 
افلاطون » ولكنه مشروط به عند ارسطو . فشتان بين مشراق ومغراب . 


ورغم ذلك فان: ارسطو لم تخلص من سبطرة افلاطون بل ومن 
روح الفكر اليوناني الذي يقدم المعقول على الحسوس . فقد ظل المخطقي* 
عنده أولى من العيني “ وفيم' الاشاء بطريق التفكير أجدى منه بطريق 
الحس . وهذا هو السبب فيا نرى في فلسفته هو رغم الفارق الكبير 
بنا وبي فلفة اقلاطون ‏ من جود وأبعد عن الواقم كانا الصرببة الي 
كان لا بد له ولأمتاذه من قله ولسقراط من قبلها ايضاً أن يدفموها 
غا لمشت العقل والإعان بالعقل وعبادة العقل ؛ مما أورث القرون الوسطى 


فنالا 


اللاتئنية عقماً في التفكير وتعلقا بالاشكال والصيغ الفارغة واههاما بالجدل 
والناقشات الجوقاء . 


وعلى كل حال ان العم إنما بدين لأرسطو لا لأفلاطون . ولو انه إ 
في البحث واستخلاص الحقائق وتحصملبها منهج ٹر“ خصب خالد » قادر على 
الخلق والإنتاج والمطاء اذا أحسن امتغلاله ''' » وإلا أورث جدلاً عقيما . 
ان الحقائق التي انتبى الا قد فقدت قبمتها العاسة » ولكن المنبج الذي 
التزمه فى الوصول الما يظل خالداً لا تبلى جداته ولا تضعف حلاوته . 
فو مصدر إلمام دائم لكل ذي عقل مبدع وذهن منتج وفكر خلاق . 


والخلاصة ان ارسطو جاء لمحد من غاواء النزعة المثالية عند افلاطون 
ويضع اصول المنبج المادي الذي لا نزال نستلبمه قي البحث وغزو الطبيعة . 
وبذلك كان ارسطو على رأس تبار عظم الأهمية في تاريخ الفكر الانسافي 
عامة والفلسفة المواشة خاصة . لقد كانت فلسفة ارسطو غنى” من سماحة 
كبيرة أيام كان الفكر يجمع شتات نفسه ويبحث عن أداة تساعده على 
الانطلاق والتطور . ولكن هذه الأداة اصحت يعد ارسطو - وعلى 
درجات متفاوتة تختلف باختلاف الزمان والمكان - عقبة كأداء تعوق كل 
تطور وانطلاق . لقد نسي الناس روح فلسفة ارسطو ونزعته المادية ومتبحه 
المي الدقيق وتعلقوا بقوالب جامدة وص فارغة جثمت على الصدور 
واستنزفت قوى الفكر وطاقاته في جدل عقم لا يفني من الحى ثيا . 


١‏ لقد احسن العرب والمامرن - ا سثرى - استغلال هذا الملبج وذهيرا في ذلك الى 
غاية المدى » فمظمت الحركة العقلية بينم واتسم نطاقما ء نى انه لم يأت_ بعد هذه الحركة 
المامية من مثيل ها في التاريخ إلا حركة النبضة الملبية في اررو! . وبهذا الممنى فان كلة ( قرون 
وسطى ) لا تنطبق عل العرب ابداً بلدا انطباقها على اللاتين , 
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ولولا الثورة على هذه القوالب والانتفاض على تلك الصِمَغ للبثنا ندور في 
فلکہا الى يوم يعون ! 


۽ - تصديف العلوم عند ارسطو 


'يعزى الى ارسطو تقسم العلوم الى نظرية وعملية . ولكن كثيراً سن 
الشر احج معتمدين على اشارات وردت في و الطوبىقا » 0 وق و الاخلاق الى 
تقوماخوس » انما بقسمونا الى ثلاثة اقسام رائيسمة هي : العلوم النظر ية 
والعلوم العملية والعلوم الفنية او الشعرية . اما نحن فسنختار هنا التقسم 
الاخير لأنه أوعب وأكثر دلالة على مفيوم العم عنده . 

اولاً ٠‏ العلوم النظرية » وهي العلوم التي انما تكون غايتها طلب 
المعرفة للمعرفة . وهي تتناول الوجود من ثلاث جبات : 

| - من حمث هو وجود بإطلاق © وهو ما لا محتاج موضوعه في 
و وده المنطقي ولا ف وحوده الخارجي الى المادمّ »> وذلك كارك الارل e‏ 
وهذا هو عل ما بعد الطبيعة او العم الاعنى او العم الإلحي او الفلسفة الاولى . 

ب - ومن حنث هو مقدار وعدد ٤‏ وهو مأ أستاج موضوعه في وجوده 
الخارجي -- دون المنطقي ‏ الى المادة » كالمريع والمثلث النظريين مث . 
وهذا هو الملل الرباضي » وبقال له ايض العم الاوسط . وقد اشتهر عن 
والفلك والموسيقى . 

جه ل ومن حيث هو متحرك ومحسوس > وهو ما احتاج موضوعه قي 
حدرده ووجوده الى المادة » أو ما افكقر موضوعه في كلا وجودره : المنطقي 
والخارجي الى المادة » كالجسم مثا . وهذ! هو العم الطببعي او العم الادنى 
او العم الامفل . وهو يشمل عل الطمعة وال ثار العلوية والكون والفساد 


امل 


اما عل انكيساء فلم تكن للبوتان عناية به محسب الموروث عن الفلسفة 
الارسطوطاليسمة » وكانت له نشأة اخرى مختلفة . 

ثانيا ٠‏ العلوم العملية » وغايتها تدبير افعال الانسان مما هو انان . 
وهي تشمل اول ها يكون موضوعه افعال الانسان الفرد ثم ما بكون 
موضوعه افمال الانان في المنزل وأغيراً ما يكون موضوعه افمال 

| الاخلاق وموضوعبا افعال الانسان كقرد. 

ج السياسة وموضوعبا افمال الانسان في داخل الجاعة . 

5لا - العلوم الشعرية “ وغابتها تدبير اقوال الانسان وهي تتناول 
هذه الاقوال من حم.ث ابقاعها في النفس او من حيث قرة تأثيرها في 
الخال أو من حسث اقناع العقل .ها. وتبما لذلك تنقسم العلوم الشعرية 

ب - الخطابة ؛ وموضوعبا اقوال الانسان التي تثير ابال . 

جه - الجدل » وموضوعه اقوال الانسان مرتبة مث تحقق اقتناعه . 
والجدل هو بداية المنطق عند ارسطو . 

وأشرف هذه العلوم جميعاً انما هي العلوم النظرية لأا كال العقل » 
والعقل أسمى وى الانسان . وأشرف العلوم النظرية هو عل ما بعد 
الطببعة لمو موضوعه وبعده عن النغر . وهذا هو سيب تسميته بالمل 
الاعلى . والفلسفة عند ارسطو تتناول هذه العلوم الثلاث جمبعاً وتدخلما في 
إطارها . 


ل 


وتحن في كلامنا على قلسفة ارسطو لن نمرض لجميع هذه الملوم » بل 
سنحتزىء بسعضبا فقط . وى عرضنا لهذا المعض لن نسير وفى الترتيب 
السابق لأنه يير من المعقد إلى البسيط » بينا الأسلم ان نقبم طريقا اكثر 
تدرجا مع طبيعة الفكر » فنسير من السيط الى المعقد فالا كثر تعقيداً . 
وهذا ما سنفعك الآرى . وستضطر الى البدء بموضوع جديد لم برد في 
التصنيف لأنه مدخل الى سائر الموضوعات الأخرى ولتشايكه معا جميعاً 
ألا وهو نظرية المعرفة . ولذلك سنسير وفتى الترتيب التالي : 
)١(‏ نظرية المعرفة (+) المنطق (ع) الطبيعة ()) النقس (ه) ها بعد 
الطسعة (1) الأخلاق (ب) السيامة . 
ه -- نظرية المعرفة 

يغرى ارعطو في نظرية المعرفة ‏ كأستاده !فلاطون قبل بين الظن 
والمقين . فالمعرفة التي يحيء بها الحس انما هي « ظن » فحسب >2 وأما 
المعرفة الحقيقية فبي تلك المعرفة التي تصل الى مرتبة البقين ‏ 

ولككن كدف يتحقق الىقين الئشود عند ارسطو ؟ انه بتحقق اذا كانت 
المعرفة التي نصل اليها تازم لزوما ضروريا عن مقدمات سبقتها تكون 
هي ايضا قد وصلت الى مرتبة اليقين . وهي لا تصل الى هذه المرتبة 
إلا اذا كانت بدورها تلزم ازوماً ضروريا عن مقدمات سقتبها . وهكذا 
دوالك حتى نصل في ناية السلسة من بناء المعرفة الى ما يطلق عليه 
اسم « المادىء الاولى » وهي مبادىء واضحة بيّنة بذاتها ”قعرف بالحدس 
او الإدراك المباثير . وما ل تكن الحقيقة الاولىل حدسية » وها لم دكن 
يننج عنہا بازم ازومآ ضروريا ؛ فلا يقين . 

هذا وإن مبدأ المعرفة وأصلبا عند أرطو اما هو الإحساس المماشر 


ل مل الفلسفة البوقفية. .. 5١‏ 


بشيء حاضر في الال يرصف بأنه جزئي »© اي أن المعرفة عنده تيدأ 
دائاً من التحرية الحسمة المماششرة . فهذه التجربة هي مصدر كل معرفة . 


ويحدر بالذكر ان ارسطو لا يقول بأفكار سابقة إلى الشائع هده 
الكلمة اليوم “ بل انه ليتككر حت الافكار الفطرية التي سيقول بها ديكارت 
فيا بعد . وبذلك كان ارسطو مؤسسا المذهب المعروف اسم « المذهب 
الحسي » » ومع ذلك فيو مضطر الى القول بنوع من المبادىء الضرورية © 
أو المسادىء الاولى * وإلا لتلات المعرقة الى غير نهاأية , فالدهن لبس 
صفحة برضاء يكل معنى الكامة * فقيه امتعداد ما لمعرفة يرتبط يطبيعة 
الذهن ذاتها » ودظبر هذا الإستعداد فيه في صورة المديات الأول . 


واذا كان للحس عند ارسطو كل هذه الآهية » نما وظفة المقل اذن ؟ 
ان ارسطو رغم انه زعم المذهب الحي فقد كان عق جداً اكثر بما 
يتبادر الى الأذهان . كا ان افلاطون رغم مثالبته المتطرفة لم ينكر دور 
الحس . قالحس عند كلها لا غنى عنه » لأنه يعطينا المادة الخام للمعرفة » 
لكنه انما يعطينا إياها معلومات مفككة لا صلة ينيا 4 قلا بد ص تدغثل 
استخلاصه منها ٤‏ باتباع قواعد معينة لا بد من معرفتها ولا يمكن الوقوف 
علمها إلا بدراسة المنطق . 

+ - المنطق 

مر" معنا ان ارسطو كان في مؤلقاته الاولى يستتخدم طريقة الحوار » 
کا كان يفعل سقراط وأفلاطون بل وکا كان «تيماً منذ عبد الايلين . 
سرعان ما تبن ارسطو ان هذه الطريقة لا تؤدي إلى البقين » وذلك لآنما 
لا تَؤ سس على مقدمات واضحة بسة بذاتها “وإنما هي تسس راء 


ولف 


37 المشبورة وأقرافم الذائعة ومأثوراتهم المتوارثة التي لا ا 3 
ثبة اليقين . لكن هذه الطريقة - على مسا بها من تقص - کن تقو 
وياد القواعد العلبة التي تحمل منها أداة صالحة للوصول الى الق . 

هذه هي بداية المنطق عند ارسطو . 


كثيراً ما يقال ان ارسطو هو اول عن اهتدى إلى القوانين الى يسير 
عليها الفكر حين الاستدلال والاستنباط ؛ وإنه بالتالي هو الذي وضع عل 
المطق وعمداد قواعده ورتب أجزاءه . 


وهذا القول لا عكن قبوله على اطلافه » لآن الاكتشافات الحديثة قد 
ائبتت ان شعوب الشرق * ولا مها الصنبين واطمنود » قد عرفوا المنطق 
في كثير من تفاصله وسبقوا البه أرسطو بزمن بعمد . فإذا إضفنا الى هذا 
ان سقراط هو اول من اكنشف - من بين البونان - الحد الكلي وبحث في 
تكوين التصورات ؛ وان افلاطون قد عي الى جاتب ذلك بالبحث في 
الاستقراء والقسمة النطقة » تين لا من کل ذلك إن ارسطو إا هو 
منظم المنطق ومكل © ولا يصح عده واضما له ومؤمسا إلا بشيء من 
النحو'ز والتحراز . 

وسواء کان ارسطو واضم المنطق او جامعه فقد كان مهتم به وبنظرية 
الممرفة للرد على السوفسطائيين ولتنظم الفكر الانافي . فال معلومات الحسية 
والمعلومات العقلية الاولة والثانوية التي 'تكتنسب براعاة الاصول المنطقية 
هي حقائق قاطعة . وهذا اجاز في البرهان ‏ الدليل القاطم في مصطلح 
المناطقة - اتيمال اعوسات والمعقولات معاً. 


ل 
هذا ويقدم لنا المنطق الآ لة التي تعصم مراعاتها الذهن عن الخطأ وترشدء 
الى الصواب . ومن هنا فقواعد الط عند ارسطو مقدمة للعلوم أو آلة لها 


يل 


ولذلك كان يسمى « اورغانرن » ( همهدهء0 ) أي الآله . وم يطلق ارسطو 
امم اللنطق على هذه الاعات وإغا هو استخهدم كلمة و التحللات » 
Apalytiques (‏ ( أي تمليل الفكر الى استدلالات ؛ والاستدلال الى أقدسة 
والقساس الى عبارات وحدود . أما كامة و منطى » فقد وردت فى عصر 
ششرون ععنى ١‏ الجدل » الى ان استمملما الاسكندر الافروديسي يمى المنطق . 

وقد انطلق ارسطو في معالجته هذا الم كا قلنا من الجدل الذي كان 
شائما بين البوتان القدماء ولا سها بين السوفسطاششين والذي جعل منه 
مقراط وأفلاطون اساسا البحث الفلسفي . فن خلال مناقشته لأساليب 
اللغة ودلالتبها وضع كتابيه الممروف بامم « الطوبيقا » ( معدونمه1 ) او 
«المواضم الجدلية » وفبه بلاحظ بنتبى مداد الرأي ان هذا الجدل لا 
يؤدي الى نتبجة 'مرضية ولا يفضي الى المقين . وما ذلك إلا لآنه يستخدم قضايا 
ظنية شائعة كا تقدم معنا » لا حقائق يقيفية ثابتة . وفيا هو يبحث هذا 
الموضوع - وفي ذهنه على ما يبدو بعض عناصره الاولى التي اورثه إاها 
سقراط وأفلاطوت وتراث عقلي قدي انتقل اليه من امنود والصينيين - 
انقدحت له اصول البرهان البقبني ووضع يده على قواعده وشروطه . 

e 

قلنا ان النطى هو عل القواعد التي تجنب الانان الخطأ في التفكير 
وارشده الى الصواب . تموضوعه أفمال المقل من حمث الصحة والفساد . 

وأفعال العقل ثلاثة : 

أ - التصور الساذج » وهو أبيطبا “ ويدخل في مبحث المقولات . 

ب س التصور المركب او الحم ؛ وهو مبحث القضايا . 

ل التصور اللازم > وهو مسحت الاستدلال . 


أ- فاما المقرلات فبي أعم أنحاء الوجود او هي الأجناس القصوى 
للوحرد . وقد حعلبا ارسطو عشراً وهي : 


الل 


الجوهر ( مثل انسان ) والكم ( مثل خمسة كتب ) والكمف ( مثل 
أبيض ) والإضافة ( مثل نصف ) والمكان ( مثل البيت ) والزمان ( مثل 
أمس ) والوضع ( مثل جالس ) والملك ( ذي مال ) والفعل ( مثل قطع ) 
والانفمال ( مثل انقطم ) . 

هذه هي المقولات بحسب ترتيب ارسطو لما. فبي 5 نرى كل ما 
عكن ان يقال عن الموجود أو الجوهر ؛ فالجوهر هو القابل لمع المقولات 
الاخرى ؛ والمقولات امور مضافة المه او مسندة أو مقولة » اي انا 
مولات »2 وبتمبير أدق المفولة هي معنى ڪلي يکن ان يدخل عمو 

ب - وأما القضية في العبارة او الم الى اذا سمعناها قلنا لصاحيها 
انه صادق او كاذب . وعناصرها الموضوع والحمول ولفظة دالة على نسبة 
بنا تسمى الرابطة . وقد 'تطوى هذه الرابطة فتسمى القضية ثنائية 
كقولنا « سقراط فان » 4 وقد ”تعلن فتسمى القضبة ثلاثة كقولنا « سقراط 
هو فأن ». 

وقد اتخذت القضمة غنده صورة واحدة هي القضية الى تنسب صفة” 
ما او فعا ما الى موصوف او فاعل معين » وتلك هي القضبة الحلية . 
اما أنواع القضايا الاخرى الممروفة في المنطتى كالقضية الشرطبة والقضية 
الانفصالية » فلا يكاد ارسطو يذكر عنها شيئا »> وكل ما أورده في ذلك 
إا هي أشارات غامضة لا غناء فما . وإذن فالموضوع الاصلي في محثه 
هو القضايا الحلية . وقد بحث فيها من جبة الم ''' ومن جبة الكيف '"ا 
فانتهى الى وجوه اربعة أنواع من القضابا : 


. اي من حيث عدد الافراد الذين تنطيق عليهم‎ ٠ 
. أي من حيث السلب والإيحاب‎  ؟‎ 
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الكلية ''2 الموجبة مثل كل س هو ص . 
الكلمة السالية مثل لذ ع حص , 
الحزئية "ا الموجبة مثل يعض س ص . 
الجزئية السالبة مثل بعض س ليست ص . 
وقد رمز الاوروبون هذه القضايا بالحروف ( 8,1,5 ) وهي عناصر 
الامتدلال . 
ج - وأما الإستدلال فمو الإنتقال من الأشياء المعلومة المسلم يصحتها 
الى أشباء اخرى داخلة تحت هذه الأشاء المعلومة . والإستدلال هو الجزء 
فأما القباس فمو قول مژلف من قضدتين "' اذا سنا )ا ازم عنها 
کل انان فان ر مقدمة کارى ). 
سقراط آدأن ( مقدمة صفرى ) . 
ويشضغي أن تلظ ھا أن Lal!‏ ماس الارسططاليسي لا تقال إلا فی بیان 
اإرتباط قضمة بأخرى ولكيه ل يقد 3 فی اكتثاف حقاقة جك ره » وذلك 
لان النشيحة الي يمل الا متضگة في المقدمة الكرى . فقوتا مث 
01 سقراط فان 6 شو ية متدرحجة ف قباس هقل هته الکرى ڪل 
انان فان . فالقياس الارسططالسي اذن لا يأتي نحديد. وهذا أهم تقد 


١‏ الكل هو ها يدل عل كثرة كةولنا : مدينة . رالكليات : الجن ء والتوع ء 
والفصل ٠‏ رالخاصة ء والعر”ض العام . 

+ - الحزثي هو ما يطلق على شيء راحد معين كقرلنا : طرابلس , 

+ - تسان مقدمتين احداهها كبرى والثانة صغرى . 


كدا 


وجه لمنطق ارسطو . فهو منطق صوري الما يتم فقط بانسجام الفكر مع 
نفسه دون مراعاة لتطسقاته في الخارج . 

هذا هو القاس »> وأما البرهان قبو استدلال مبنى على مادىء ضرررية 
وأوليات عقلية » او هو قباس” مقدماته صادقة أولية سابقة في العم على 
النتدجة وأبين هنبا وعلّة ازوهها . وممنى قولنا د صادقة أولمة يقمنئة » > 
انها تنكشف للزهن انكثافاً لا يبقى معه ريب ولا يقارنه امكان الغلط 
والوهم » ولا يتسع القلب لتقدير ذلك . فبي لا تكون مستمدة من استدلال 
سابق بل 'تعرف بالحدس المقلى المباشر . والفرق بين القاس والبرهان ان 
القاس مجر'د آلة لإقامة البرهان ولس برهانا بالفمل . 

والأولمات البقينبة او البادىء الضرورية البينة بذاتها هي كةوإنا أن 
الشبئين المتساويين لشيء ثالث متساويان فيا بينها. ومنبا ايضا العفوم 
المتعارفة وهي قوانين الفكر العامة التي تدخل في اي تفكير ملم كيدا 
الذاتية او الهوية ( أ هي أ ) وهبدأ عدم التناقض ( أ ليست لا أ ) 
ومبدأ الثالث المرفوع ( س اما ان تكون أ أو لا أ )فبي لا 'تستنيط 
من نقائج اخرى غير ذاتها ولكنها أولمات في العقل ضرورية لا بد مها 
لكي يكون التفكير متسقا مم ذاته . ومن هذه المقدمات اليقينية ايضاً 
التعريفات الاولية للرياضة واغيرها من العلوم . فقفد افترض ارسطو ان 
لكل عم من العلوم مبادئه وأو لماته الخاصة به 4 ولا يمكن قيام العم إلا 
ہا ؛ كالصادرات والتعريفات والاصول الموضوعة في هددمة اقليدس مثلا . 

من هذه الأوليات المقشة على اختلاف انواعها يكن مره أن يسير 
بطريق البرهان او القياس البرهافي فيصل الى نتائج برهاتية يقيقية لاريب 
فيا “ها دام ملتزماً بقواعد الإستدلال الصحيح . 

هذا النوع من الإستدلال البرهاني يفيد العم اليقيني لأنه صادر عن 
مبادىه كلية يقينية . ولكن القين الكامل لا يتوقر في المقدمات دام . 
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ففي اكثر الأحمان يعتمد الناس في تفكيرم على استدلال هبني على مقدمات 
طنبة وآراء محتمة » ويطلق ارسطو على هذا النوع من الإستدلال امم 
الجدل او الديالكتيك . 

وهناك اخيراً نوع من الإستدلال المبني على مقدمات كاذبة او اغاليط 
تحدث من سوه استمال اللفة او التلاعب بالألفاظ او التمويه في الأقيسة . 
وهذا هو الاستدلال السوفطائي ' ويقال له أيضاً السفسطة او الغالطة . 
با - الطبيعة 

مختلف ارسطو عن افلاطون في انه س کا قلنا مراراً - فبلسوف واقعي » 
اي ان الوجود المادي مقدم عنده على الوجود العقلي وأن الوجود المقلي 
عال المثل مقدم على الوجود المادي والى ان الوجود المادي مشتى من 
عام المثل . فها اذن يقفان في الفلفة على طرفي نقيض . 
ارسطو فحسينا منها الماحث الجس الرئيسية التالمة : 

(أ) مبحث الجر إب) مبحث العلة ( ج ) مبحث المكان ( د ) مبحث 
الزمان ( ها ) مث الككون . 

(أ) الحركة .- فالوجود الحقيقي عند ارسطو إنما هو الوحود الطببعي » 
اي الوجود المادي المتحرك حركة محسوسة . فالحركة هي أهم شرائط 
هذا الوجود . اما المذاهب التي تلقي الحركة - كالمذهب الايلى مثل - 
فكلبا في رأي ارسطو مذاهب ضد الطبعة . اذ لا وجوه للطبيعيات ولا 
لأي عل آخر إلا بافقراض الحركة »© وإلا كان العلل ممتنما . فالذين يقولون 
بالشبات الدائم إتما م في الحقبقة يمملون العم ممتنما » لذلك فيم بيرفون 
یما لا بعرفون . 
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فالحركة ثيء تبت ضروري لقيام العمل » فضلا عن انها أمر واضح 
في التجرية الحسية لا سيبل الى نكرانه او المكايرة فيه » بل لا جدوى 
في البرهنة عليها لآن توضبح الواضح من المشكلات . فلا شيء أوضح من 
الحركة . واذا أردة البرهتة عليبا كان لا بد لنا من اللجوه الى ما هو 
أقل وضوحا منبا > اي لا بد من البرهنة على ما هو واضح با هو غامض ! 


هذا وتقع الجر عند ارسطو في اربع مةولات : مقولة الجوهر والمّ 
والكىف a‏ 

فالحركة من حبث مقولة الجوهر هي حرك التقير أو حر الكون 
والفساد. ومن حمث مقولة الم هي حراكة الزيادة والنقصان . . وهي من 
حمث الكيف حر كة الاستحالة . اما من حمث المكان فبي حركة النثقلة , 
والفرق بين حركة الكون والفساد وحركة الاستحالة ان حركة الكون 
والفساد تتعلى بالصفات الذائية للشيء “ ففيها حل موحود عل آخر ؛ اي 
ان الجر كة فيها إنا تتم بين تقيضين . وأما حركة الاستحالة فلا تتعلق 
بالصفات الذاتة بل بالصفات المرضة : فشا محل عرض عل عرض 
آخر . فلست الجر هنا بين نقيضين ؛ بل بين أعراضص لا يصل الاختلاف 
ينا الى مد التناقض . 

هذا وتفترض الحركة عدة أشاء . فبي تفترض اولاً موضوعاً وطرفين 
وعة . إذ لا بد للحركة من مرضوع تقوم فيه وإلا امتنمت الحركة . 
وأما الحركة التى يذ كرها افلاطون في « الوفسطائي » بين أجناس الوجود 
الكبرى فلا ممنى لها“ لأنه لا موضوع لها تحل” فيه . 

وأما الطرفان فها الاتحاه ( من ) والاتحاه ( الى ) . فالحركة تتمعه 


١‏ - ليس لأرسطو رأي واحد فيالملاقة بين التغير والحركة فيو في بعض الاحبان كان يفرق 
بيئبها » ولككته كان في كثر الاحبان عل الى الخلط بينها . 
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حال القابلمة او التق الى حال التحقى او الوقوع » وبإصطلاح ارسطو » 
من حال القوة الى حال الفعل . ومن هنا فالحركة عند أرمطو إا هي 
اسشكال لا هر بالقوة او تحقتق له . وهذا هو تعريفبا العام عنده . 


إذ قول : 
وان الامتكال ( او التحقيق ) لما بوجد بالقوة من حبث بوجد بالقوة 
هو الحركة ؛: 


و فاستكال المتقير من ححيث هو متغير هو التغير . 

« واستكال القابل للزيادة والنقصان هر الزيادة والنقصان . 

« واستكال القابل للانتقال هو النقل »2, 

(ب) العلة .- وكذلك لا بد لاحركة من علة تككون مسا اء وإلا 
كانت علة ذاتها . فاشيء لا يكون عل ذاته » وإلا كان علة ومعلولاً في 
آن واحد 2 وهو خلفه. 

والعلل أربم : علة مادية » وعلة صورية » وعلة قاعلة » وعلة غائية . 

فالملة المادية هي الادة او الهولى او ما مله الشيء » كسحر الرخام 
هر العلة المادية للتمثال , 

والعلة الصورية او الصورة هي ماهة الشيء وشكله وجموع الخصائص 
الي يتم ہا كله ؛ كشكل التمثال وما هو عليه . 

والعلة الفاعلة !و الفاعل هى ما به بصير الشىء ما هو » كالفنان الذي 
صنع التمثال . ٠‏ ا ۰ 

والعلة الغائية او الغاية هي ما من اجل الشيء » وهي هنا الغاية التي 
قصد الها الفنان حين صنم التمثال "' . 
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وقد رأى ارسطو ان هذه العلل الاربع يكن اختصارها ورد يعضبا 
الى يعض . فوجد ار: العلل الثلاث التي 'تذكر الى جانب العلة المادية 
( الصورية والغائة والفاعلة ) بمكن ردها الى عة واحدة هي العلة الصورية . 
تما العلة الغائية في الواقم سوى الصورة . فالعلة الصورية تسمى عل غائية 
من حبث انها الصورة النهائية الني يتطلع البها الفاعل عندما يشسرع في عله 
كا ان صورة الشيء مينية دامًا على الغاية مله » متضمئة في ماهته . فأصل 
التفرقة بدنها إا هى وحبة النظر فحب . وكذلك الملة الفاعلة يمكن 
إرجاعها الى العلة الصورية » وذلك لأن الفاعل إنما حقتى الصورة فى الششيم 
المراد تحقيقها فمه . فالصحة التي في ذهن الطبيب هي وسيلته الى شفاء 
المريض . قصورة الصحة التي هي غاية الطبيب فاعلة هنا ؛ فبي إذن الجركة 
له . وبذلك تكون الملة الفاعة جزءاً من الملة الصورية » متضمّنة في ماهيتها 
او قل هي نفس العلة الصورية » رإغا ينحصر الفرق بيلها فى وجبة النظر 
وحدها. وهكذا قالعلة الفاعلة والعلة القائية هما والعلة الصورية ثيه واحد 
إذ برند بعضها الى بعض حتى تنحل في الشيء الى علته الصورية . وأما 
العلة المادية او المادة فلا تنحل الى غيرها . ولذلك ترتد الملل في الموجودات 
الطسمة الى علتين اثنتين فقط هما الع المادية والعلة المورية > ويتسير 
اوجز : المادة والصورة . 

(ج) المكان -. وإذا كانت الحركة تستازم ها يتحرك أي المادة > وقد 
تحدثنا عنما + فإنها تستلزم ايضا ما فيه يتحرك »© أي المكان . وقد عرض 
له ارسطو في الفصل الرايسع من كتاب و الطبيعة » , 

ووحود المكان امر بدهي تدل” عليه حمر النكّقلة والإستحالة وتعاقب 
الأجسام على محل واحد روجود الجهة : فوق ؛ تحت الخ . 

والمكان مفارق للجسم خارج عنه 2 فبو يحتوي الجسم دون ان تلط 
په او یکون جزءاً منه . فېو بالوعاه اشبه . وتعريفه ان يقال : « انه 
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الح“ اللامتحرك الباشر للحاوي » او كا يقول الفلاسفة ال لمون متابعين 
ارسطو : « اته الطح الحاوي من الجرم الحاوي الماس الطح الظاهر 
لجسم الحوي » . 

وتتداخل الأمكنة بعضبها في بعض > كل منها يحوي الآخر » حتى نصل 
الى المكان العام الذي يحوي كل مكان ولا نحريه مكان . فالإنسان على 
الأرض » والأرض في الحواء » والحواء في السماء > والسياء تحوي الكون 
بأسره دون ان محوها ثيه . وهكذا فالتساسل في المكانية لا بد ان 
يقف عند حد اقصى هو مكان الأمكنة جما . وقي ذلك رد على زينون 
وشعته ممن ينقون وجود المكان لاستحاله ان تتسلسل الأمكنة الى غير 
نباية . فوجود الحاوي لا يستلزم بالضرورة وحود شيء آخر محوي هذا 
الحاوي ويكون هو بدوره محويا بالنسبة الى حاو آخر اكير مله . 
ويهذا الممنى فان السماء الأولى مكان اقصى يحوي كل شيء وليس يحوبه شيء. 

وبعبارة اخرى اكثر اجازاً » يفرئق ارسطو بين نرعين من المكان : 
مكان خاص ومكان عام . وما ينطيق على احدها لا ينطيق على الآخر . 
فالمكان الخاص او الحل هو كل مكان بازم من وجود الحاوي فده ضرورة 
وحود شىء آخر يحوي هذا الحاوي » كالفرقة محوما البدت والبيت محويه 
الشارع . اما المكان العام او المشترك فمو المكان الذي لا يلزم من وجود 
الحاري فبه ضرورة وجود شىء محوي هذا الحاوي ؛ كالماء تحوي كل 
شيء ولا جوا شيء . فبي حاوية لا عرية . 

فاذا لم يكن خارج السماء مكان اوسم هنها محويا لم يكن هناك خلاء 
بكون امتداداً ها ويكون مم ذلك خلواً من كل جسم حى من الحواء . 
فلا مكان بدون حسم متمكن * اما المكان الخالي من الجسم فيو من اغاليط 
الوم . فلا مكان للكون لآن كل مكان حقيقي فمن الكون هو . ولا موجود 
غير الكون . قيازم عن هذا ان الموجود هو اللاء » وأن اللاء محدود » 
فالكون ادن مثناء , 


يفنل 


( د ) الزمان . - وكا تستاذم الحركة المادة والمكاإن كذلك هي تستازم 
الزمان حت لتكاد تلط به على حد قرل البعض وتصبح وإباه شيشا 
واحداً . فآأرسطو - كأفلاطون - قد ربط الزمان بالحركة » إلا أن الفارق 
بينها ان اقلاطون يمد الزمات هو الحركة في ذاتها » اما ارسطو قعف 
الزمان مقدار الحركة . فطبيعة الزمان عجبية غريبة » لأن وجوده غامض 
بل هو اقرب الى اللاوجود . فالمعلوم أن الزمان يتألف من الماضي والحاضر 
والمستقبل » وهو لا مخرج عن أن بكون احد هذه المناصر الثلاث + فاذا 
كان الزمان موجوداً حقا فأين عى ان تكون عناصره ؟ ان الماضي قد 
قات » والحاضر قفي ولا نكاد تقر في مقامه . والمستقبل ل يوجد بعد . 
فبل نفهم من هذا ان الزمان غير موجود ؟ كلا. فهو أمر يقضي به الحمس 
الظاهر الذي لا يجال الى الثك فيه * كا يتطليه قانون الحركة . حق ان 
هناك من يذهب كا رأينا ‏ الى التوحيد بينه وبين الحركة »> وما هو 
من الحركة فى ثبيء. فالحركة انواع كثيرة » تنبا حركة التثقلة وحركة 
الاستحالة .. كا هر" معنا 4 إلا انه لا بوحد سوى زمان واحد مشترك 
بينها جما . ثم ان الحركات متها السريع ومنبا اليطيء © وأما الزمان 
قبحري على منوال واحد روتيرة راحدة . فهو زهان راتب مطرد يظل 
هو هو2 فكمف يكون الزمان حركة ؟ نعم انه مرتبط بالحركة لازم 
علها ٤‏ ولكته لاس هو الجر كة . أنه يعبر عن تتالي الحر كة وتماقميا 
بحسب ما قبليا وما يمدهاء غير انه على كل حال لبس هو إبأها . ومن 
هنا فقد عرف ارسطو الزمان بأنه و مقدار الحركة بحسب المتقدم 
والمتأخغر » . فالزمان اذن ليس عين الحركة ؛ وإئما هو الجانب الممدود من 
الحركة » ما يقبل العد منها . 

ويتخذ ارسطو من ارتماط الزمان بالحركة دللا على أزلىتما . فالزمات 
لا يمكن قيمه إلا بواسطة ما يسمى « إلآن » إذ هو برتد الى «الآن» . 
فالآن هو لب الزمان . انه أشبه محدة محمد الزمان » لأنه نهاية زمن مضى 


اود 


وانقضى وبداية زمن آت . فقيل زمان وبمده زمان . وكذالك لكل زمان 
قبل او يعد . ولا كان لا آن إلا وكان أن قبله وبعده - إذ من المستحيل 
عند ارسطو وجود آن ذي صفة خاصة بيصم ان يككون بداية مطلقة 
لزمن معين دون ات یون في نفس الوقت جاية لزمن آخر او يكور 
على العكس نباية مطلقة ازمن معين دون ان يكون في نفس الوفت بداية 
لزم آخر ‏ لا كان الآمر كذلك فالزمان لا بداية له ولا تهاية . وكذلك 
الحركة لا بداية لها ولا ناية » لآننا لا عكن أن نتصور اتقدم والمتآخر 
بقير زمان ولا زمان بغر حركة . فالحركة إذن أزلية أبدية لأنها مرتمطة 
بالزمان . ويذلك ينفي ارسطو فكرة حدوث الزمان والحرحة ويقول 
بقدمها وأبديتها “ وبالتالي بقدم العام وأبديته . 

(ه ) الكون .- والكون كروي لآن الكرة افضل الأشكال › ولآن 
الشكل الكروي هو الوسد الذي يمكن للمجموع فيه ان بتحرك حركة 
واحدة متصلة أزلة ابدية تدور في خط منحن مقفل على ذاته لا طرف 
له ولا حدود ولا حتاج الى خلاء خارجه . فلا تتحقى الأزلة والآبدية 
إلا بالحركة الدائرية » إذ لا اول ها ولا وسط ولا آخر > ولا بدء ولا 
انتباء . فبي الحركة الوحمدة الى تذهب من ذاتها لتعود الى ذاعا » ينا 
الحركات الأخرى - كالمستقيمة مثلآاً ‏ تذهب من ذاتها لتعود الى غيرها. 

والكون في رأي ارسطو يتألف من عموعة من الأفلاك المركزية المنداخلة 
الي يوجد بعضبا فى جوف بمض ( وعدوكامععمهء spheres‏ ) راك الأعلى 
منها الأدنى ولا يفصل بينها أي فراغ . والفلك اشبه بكرة شفافة ها 
قطان بتصلان ادها يقطب الفلك الذى فوقه والآخر بقطب الفلك 
الذي تحته » حث ان كل فلك بتحرك با فوقه ويحر”ك ما تحته » الى ان 
ينتبي الامر الى آشر الأآفلاك وأقرها الى الارض وهو فلك القمر . 


امن 


وهكذا عتدما رك الحرتك الاول الفلك الخارجي ممراك بالثالي جع 
الأفلاك التي تحته . 

والأرض توجد في الفلك المركزي الذي تدور حوله باق الأفلاك . 
وهي كرة ثابتة نقع في اسفل العالم » لأا من تراب * والتراب ثقيل كانه 
الطبيعي هو الأسفل . والدليل على كرويتها ظلها المتدير على طح القمر 
عند الخوف ٤‏ کا ان الدامل على ثياتها في مركرها وعدم دوراا لا حول 
نفسها ولا حول غيرها ان الححر تقذف به الى اعلى فعود الى تقس 
المكان الذي قذف منه » فلو كانت تدور حول نفسها لثأئر الحجر محركتبا 
ولسقط في مكان آخر »2 5 اا لو كانتت تدور حول غيرها لانتقلت من 
مكات إلى آخر في الكون ولشاهدة اختلافاً في مواقع النجوم الثابتة من 
لملة الى اخرى . 

ويفي الارض فلك" القمر فمطارد فالزهرة فالشمس فااريخ فالشتري 
فزحل . يضاف اليا فلك الثوابت . أما آخر الأفلاك او اقصاها فبي 
السهاء الاولى ويسميبا العرب بالفلك الط . وهو غلاف العام ويتحرك 
عن الحرتك الاول وحرك ءا بعده . وأشيراً الحرتك الأول او الحرتك الذي 
. لا يتحرك او الله : ويقع على تخوم العام . لكن ارسطو بتدرك في كتاب 
( الساء ) فقول انه لما ل يككن خارج العالم خلاء او زمان او حركة 
امتنع ان يرجد هذا الحرك في مكان ما او زمان “او كا بقول الاسلاميون 
أنه موحود لا في زمان ولا في مكان “ ومع ذلك لا يخاو منه زمان أو مكان , 

ويقسم ارسطو العالم الى قسمين ؛ وأساس هذا التقسم هو فلك القمر . 
فبناك عام ما فوق فلك القمر ثم هناك عالم ما تحت فلك القمر » وكلا 
العالمين متايز عن الآخر غاية الاي . 

فأما عالم ما فوق فلك القمر - ويمى العالم الأعلى - فيتألف من الاجرام 
السياوية على اختلاف انواعبا » وتخثلف مادتها عن مادة الاجسام الفاسدة 


ا 


المنغيرة في عالمنا الارنمي . وهذه الادة كا بذكر في « كتاب الساء » هي 
الاير او العنصر الخامس » وهو عنصر سام شريف » يمتاز من العناصر 
الأربعة بأنه غير متفير وغير قابل للفساد ولا للزيادة والنقصان > ولا يقبل 
من بين جميع الحركات الممكنة غير الحركة الكاملة البمطة الخالدة » اعتي 
الحركة الدائرية » بيا المناصر الآريعة او مركباتها فاسدة متغيرة متحركة 
حركة مستقيمة من اغى الى اسفل او من اسفل الى اعلى بحسب ناموس 
الحفة والثقل . 

ويصف ارسطو الأجرام السياوية بأنها حية » بل يأنها اكثر حباة من 
الأنسان نفشه . ولما محركات أزلية أبدية تحر كبا عددها (۷+) أو (هه) 
يسسسها ارسطو عقول الكواكب . وهي مفارقة أزلية أبدية تحرك هذه 
الإفلاك جما وتستمد حركتها من ارك الاول الذى لا يتحرك وهو اث , 
وقتم حركة الساء الاولى أو الفلك المحبط بنوع من العشق المتحه الى الله » 
أي حركة غائية يحتة . أما حركات الأفلاك الاخرى © وهي حركات اكثر 
تعقبداً فتتم بفعل محركات اخرى هي عقول الكواكب . ولذلك فكل شيء 
فببا اغا يحري ينظام تم وإحكام عجيب . 

وقد رجم ارسطو في تفسيره لمذه الحركات الى نظرية يردو كس 
E0 (‏ ) الذي جمل عدد الأفلاك (5) وتاسذه كلسرس ( مناه ) 
الذي رفع عددها الى (عم) فنقدههما ارسطو وجمل عدد الأفلاك (0؛) او 
(وه) كا ذكرة وجعل ها عقولا هي مناط ميرها وحركتبا . 


وأما العام الأسفل ء عالم ما تحت فلك القمر » فهو عالمنا الارضي ؛ عالم 
المناصر الأربعة ودار الكون والفساد “ أي عام التكر"ن والتفكك » لآنه 
يتألف من اربعة عناصر وكيفيات متضادة » ينتج عنما أفمال متضادة . 
فو عال تاقص خسيس قوامه المادة > إذ المادة تنطوي على إمكانيات 
كثيرة » وهذه الإمكانيات تؤثر فبها دوافع لا حصر لجا تجحعلها تتجه أحباناً 
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الى عكس الطريق السلم . ومن هنا ما ثرى فيه من شواذ ومسوخ وأمراض 
ونقائص » خلافا لالم ما فوق فلك القمر “ فإنه عالم خال من المادة القابلة 
للمكنات » ولذلك لا تجد قبه إلا النظام والعام والخير والحق والجال . 


وأول الموجودات في عام الكون والفساد العناصر الاربعة ( الماء 
والمواء والنار والتراب ) وهي تنجم عن السولى ( المادة ) عند اتمادها 
بكفيتين من الكيقيات الاربع ( الرطب والبارد والحار والجاف ) . فمذه 
الكفيات معنا الفاعل ومتبا النقعل كا يذكر ارسطو في كتايه ( الكون 
والفاد ) ''' ؛ فالحار والمارد كمفيتان فاعلتان » اما الرطب: والجاف 
فككمفيتان ملنفعلتان . ومن هنا كان كل عنصر من العناصر الاريعة الاولية 
مشتملا على جانب فاعل وجاتب منفعل . ولا كانت المبولى هي المامل 
المشترك بين هذه العناصر جميعاً صح" ان تتماقب علا الاضداد بتأثير 
الكمفية الفاعلة في الكمفية المنفعة وأمكن للمناصر ان تتحول بمضها الى 
بعض > لا محض الصدفة بل تبعا لنظام قبت لا يتفير . 


وهذه العناصر طيقات غير مستقرة لا ينتالها من تغير واستحالة . 
فلکل واحد منہا فلكه الخاص . لکل متها مكان طبيعي وحركة طبيعية 
الى هنا المكان إن لي يعقه عائق : النار تتجه الى أعلى > والتراب الى 
أسفل »© ومنه تتنكوتن كتل الارض ؛ وبيئها الماء واهواء . وهذه تتلامس 
وتتراكب طبقات بعضبا فوق بعض »© فأعلاها يلامس أسفل فلك القمر 
وهو أدنى الأفلاك الملوية » وأداها يلامس مركز العالم . غير ان هه 
المناصر قد تنسرك سر كة مضادة للطسعة يمل العنف والقسر » وذلك 
سين تنجه بتأثير مرك خارجي في عكس اناما الطبيعي » کان يتيب 
الراب الى أعلى . وتم الحركة الطبيمية في الالب اذا لم يمقما عائق 
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لأن مدأ الحرحة الطبيعية فما أشه بتزوع وقايلية للحركة نحو غاية 
مەننه . 

ومن هذه الءناصر السيطة ‏ أي التى لا يمككن ان تتحول الى شيء 
آخر ابسط عنبا ولكن قد يتحول بەضپا الى بعض - تتألف جميع 
الأجسام المركبة + سواء كانت اجساما جامدة او كائنات حية . والفرق 
بينها ات الكائنات اة تثميز عن الجوامد بعلة فاع يتم بها التفذي 
والتمو وتوليد الاثل وغير ذلك . وهه القوة هي الافس . وهي تختلف 
باختلاف مرتية الحيوان في سلم الكائنات الحية . فالنفس هي أصل الحباة . 


م- النفس 

ان عل النفس تايع للعلم الطبيعي يحسب ارسطو ء بل هو الجزء الأشرف 
من العلم الطبيعي « جيم الافعال النفسية في الأجسام الحية متعلقة بالجسم 
وداخلة قي العلم الطمبءي » جا يقول . لذلك كان من جملة العلوم الطمبعية . 
ومن اجل هذا جعلنا الكلام على النفس بعد الكلام على الطبيعة . 


ان هذهب ارسطو في النفس مذهب ثنائي . فهو - كاستاذه افلاطون 
ومن قبل سقراط - يقول بوجود بدن ونفس . فل يككن واقعيا صرفا کا 
كان الاقدمون ممن سبقوه » ولا مثالا صرفا كمض الفلامفة المحدثين من 
المدرسة الالمانية مثلآ . وتتضح هذه الثنائة في تعريفه للنفس من انها 
«كال اول لجسم طبيعي آلي ذي حماة بالقوة » . فهتاك ادن نفس وهناك 
بدن في آن واعد . وهي تفرفة تقوم على فككرته الخصبة الي تسود جماع 
فلفته » وأعني بها فكرة الحولى والصورة. فكا انه ثنائي في تصوره 
للأشاء من حمث انكل ثيء يتألف من مادة وصورة * فو كذلك ثناني 
في مذهبه في النقس . فالبدن هو بنزلة المادة او المولى © والنفس هي 
بنزلة الصورة . وهذه الثناشة نراها تتحلى فى كل فلسفته . فليس بدعاً ان 
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نراها في عل النفس عنده » بل لعلبا في فلسفته النفسية أولى منها في 

فى هذه الثنائية تكون الصورة بثابة الفعل او الال ببنا تكون 
الحمولي بثابة القوة . فالنغس من البدن هي اذن يثابة الفمل او الكال من 
القوة التي تستكل به . غير ان الكال (او الفعل ) على درجتين : 

كال اول »> وهو حصول القوة او الاستمداد في الكائن الحي . ) 
النفس لا تؤدي وظائفها باستمرار » بل تتوقف بعض وظائفها اانا ا 
قي حالات النوم او الغيبوبة او عند الطفل الرضيع مللا . فالكال في 
هده الخالة جال أول . 

وأما الكال الثاني فبو حصول القوة بالفمل وتحققها باستمرار . 

وبذا المنى فان النفس كال اول ما دامت لا تمارس قوتها بالفمل على 
نحو دانم . 

وقوله 1 جسم طببعي € خرچ الجسم الصناعي . فالنفس س خصائص 
الجيم الطبيمي وحده » وأما الجسم الصناعي فلا نفس له . 

ولیس كل جسم طبيعي أيآ كان تمل فيه تفس »> بل لا بد ها ايا 
من جسم طبيعي « آل » + وهو الجسم الذي ا كتملت آلاته وأعضاؤه لسكون 
قادراً على تأدية وظائف النفس . 

أما قوله « ذو حياة بالقوة » معناه ار هذا الجسم المستكل لأداته 
تشريحمياً حب ان يكون ايض متك لوظائفه فسولوجسا حسب تعميراتنا 
الحديثة . فلو کان م هامدة » أي مكتمة ترا ؛ فلا بكفي لكي 
تمارس النفس فيه افعالما » بل بحب ان يككون ايض مككثملا EE‏ 
أي قادراً على أن يقوم بوظائفه على الوحه الاكل. 


اعخينا 


فالنفس هي ما يز بين الكائن الحي من غير الحي . والمكس سحبح ايضا 
بممنى ان الحاة هي ها ييز الكائن المتنفس ( ذا النقس ) من الكائن غير 
المتنفس . ۰ 

ومعتى هذا أن العلافة بين النفس والمدن هي من الوثاقة والقوة نحسث 
لا يمكن للنفس ا توجد مفارفة » كف لا وهي صورة » والصورة لا 
توجد مفارقة للبولى . وبهذا مخالف ارسطو استاذه افلاطون الذي يذهب 
الى ات النفس جوهر روحاني مفارق كان موجوداً قبل وحود المدن 
وسظل موجوداً بعده » وما وجوده مع البدن إلا لفقرة قصيرة من الزمن 
سسغادره بعدها الى عاله في اللا الأعلى , 


مراتب النفوس .- والنفس ليست مخصوصة بالانسان وحده . فإنها لما 
كانت هي التي تيز الكائن الحي من غير الحي » كان منها مراقب مختلفة 
باختلاف مراتب الحاة . فبناك ثلاث مراتب من الحياة وبالتالي ثلاث 
مراتب من النفوس تصّاعد في نظام تدريحي يبدأ بالأبسط فالسيط فالأقل 
بساطة والاكثر تعقمداً يحسث تشمل المراتب” العلا المراتبة الدنا. 


فبتاك اولاً النفس النباتة !و القاذية » وهي أبسط أنواع النفوس لأنها 
موجودة في منم الأحناء . ووظائفها التفذي والنمو وتولد الملل > وكل 
متها "بل الى ما بعده . فالتغذي يحمل الكائن الحي ينمو في اتحاه ممين 
وسنة معنة حق يصل الى غايته الضرورية ويقوى على الاك والقيام 
بالذات . والتوليد يضمن استمرار النوع ومشاركة الفرد الفاني في الخلود 
والألوهية . قكل كائن حي برغب في تخليد ذاته « وعاكاة ما هو أزلي 
وإلهي » . وذلك «غرض جيم الموجودات الحية » . 


وهناك انا النفس الحسامة أو الحبوانية » ووظفتما الاتصال بالعالم 
الخارجي ونقل صوره الى الداخل . فبي تدرك الصور خالة ص مادتيا ٤‏ 


NAc 


على حين ان النفس العاذية تقكل للمادة وإدخال لما في تكوين الجسم . 
وهذه النفس موجودة في جميم الواع الحيوانات وتتدرج وظائفها يحيث 
تبدأ دا بحامة المس لأنها أبسط الإحساسات وتشترك في جيم الإحساسات 
الاخرى الاكثر تعقداً . ويل الس الذوق” فالشم فالسمع فالبصر . وكل 
حاسة منها تنفمل بمحسوس معين لا تنفعل بسواه . فلكل منها اختصاص 
في النقل الى الداخل لا يشار كما فيه اي حس آخر . فالباصرة مث تنقل 
الاشكال والالوان إذ لا تنفمل بغيرها » والذائقة تنقل الطعوم . ولا تتعدى 
كل حامة اختصاصبا الى غيرها . 


اخرى إطنة هي الحس المشترك والحلة والذاكرة . 


أ الحس المشترك .- ومختلف عن الحواس الاخرى في انه يدرك 
الصفات الشتركة بين الحسوسات التي لا بد فبا من تضافر عدة حمواس : 
مثال ذلك الحركة والسككون والجوع والشكل والعدد والحجحم والوحدة . 
كذلك هر ييز المحسوسات الختلفة من كل جنس بعضبا من يعض » فيميز 
الابيض من الاسود في داخل اللون . وأخيراً نستطيع بهذا الحس اف 
تدرك اننا ندرك © اي انه هو الذي مجملنا نثمر بأتنا نحس . فلو اقتصر 
الامر على الحواس المس لرأينا وعمعنا دون ان تشعر بأننا ثرى وتسمع . 
ومن هذا ترى ات الحس المشترك ليس محرد انفعال » وإتما هو انفعال 
مصحوب بالإدراك . وبذلك بكون الحس المثترك اول خطوة في طريق 
التفكير . وهذا الحس مركزء القلب . 

ب - ويلي الحس' المشترك أفغيلة" : وهي في مرحلة وسطى بين محض 
الح ومحض الفكر . ذلك ان الصورة الحسية لا تزول من النفس يعد زوال 
المحسوس © بل تتخلف عنما تر تظل محفوظة صث يمككن استدعاؤها 
عند الحاجة الها . وتتفأوت الحموالات في الاحتفاظ بيده الآر » اذ لا 
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توجد الخميلة في جيع الحيوانات > بل في الحيوانات الراقية منها . وللمشيلة 
شأن كبير في الاحلام : فمنها قذبعث صور الإحساسات السايقة وتظبر في 
اللوم . وهذه الصور لا بد منها عند تككوين المعقولات . 

- وأخيراً الذاكرة .- وهي لا تختلف عن الك إلا في نسيتما الى 
الزمان الماضي » إذ علا عصور في بعث الصور إراديا وإعادة تركييها 
من ديك بأشكال ختلغة تلقائاً ا ممدث ف الاحلام . 

تحدثنا مق الآن عن النفس النباتىة والنفس الوانبة » وأما النفس 
الإنسائية او النفس الناطقة » قيختص بها الإتسان دون الحنوان' لأر 
الإنان وحده بتميز بقوة النطق ار العقل ؛ وهر القوة القادرة على إدراك 
ماهيات الأشاء والخواص العامة المشثركة بين المحمسوسات الى لا تتغير 
بتغير الزمان والمكان . فالهواس إنما تدرك الجزئيات > أي الأعبان المحسومة 
في علاقاتها الزمانىة والمكانية ؛ فتشير الها وتصفما بصفة : هذا إنسان 
اببض ؛ وهذه أمرأة زتجية . وأما العقل فيدرك الكلي . فبو لا يتملق بهذا 
الإنسان او ذاك > وإنما هو يتعلق بماهية الإتسان التي تنطيق على جميم 
الأفراد في كل زمان ومكان . 

والعقل نظري وعملي : فمو من حبث يدرك الماهيات في انقسها يسمى 
عقلا نظريا » ومن حيث يحم على الجزئيات بأنها خير فيقبل عليها او شر 

والعقل النظري يقال الإشتراك على درجات ممختلفة »> قبناك المقل 
اولاني والعقل بالملكة والءقل الفعال . والتعبيران الاول والأخير ليسا 
لأرسطو وانما ها لشسر”احه الموتان من بعده » وقد وضعوها بناء على ألفاظ 
ارسطو وروح مذهية العام . 

أ- فالمقل اولاني إنما هو عقل بالقوة » أي بجر”د استعداد للتعقل . 
أنه يشيه صححلفة بنضاء ( ووه وانطع8 ) خالية من الكتابة ولكتبا قابلة 
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لأن يكتب علا كل ثيء . وكذلك العقل الميولاني ( او المقل النفعل ) 
فهو قابل لأن تحصل فيه العقولات بالفعل بتأثير عامل خارجي هو بالقعل 
دان وهو مبدأ كال او تحقيق فيه بسمى عقلا فعالاً » كالنور يجمل الالوان 
التي كانت في الظلام بالقوة ( أي كانت غير مرثية ولكتها قابة لآن 'ترى 
بفمل فاعل ) اقول يحعلها بالفمل بعد ان كانت بالقوة . 

ب ويلي العقل” الهيولاني العقل” اللکة “ وهو عمارة عن العقل اولاني 
وقد حصلت فه اللممقولات قأصبح بالفمل بمعتى ما بعد إن كان بالقرة » 
نتمحة” لاكتساب العارف . او قل هو قي مرحلة وسطى بين القوة والفعل 
لأن صاحبه يستطيع استحفار معارفه متى شاء » ولكنها ليست حاضرة 
أمامه دابا . وهو من هذه الناحمة فه حائب بالقوة وحانب بالفعل . تمن 
حصمث أنه قدرة على الإدرأك قد توفرت 5 لتا هو بالقوة » ومن مث انه 
ترس بالمعقولات وأصبح التعقل له ملكة » هو بالفعل . 

ج وأخيراً المقل الفعال ؛ وهو العلة الفاء2 للإدراك وميد الكال او 
التحقيق للءقل اليولاني ؛ أي هو الذي مخرج المءقولات عن الماديات - وهي 
موجودة فما بالقوة - ويطبع بها المقل الميولاني فيخرجه الى الفعل » وإلا 
لظل عقلا هولانا بالقرة ولا تحقى له الكال . قالعقل القمال هو بالفعل 
دائا » كالشمس هي نور بالفمل دائما 2 رل المرثبات التي هي بالقرة الى 
مرئيات بالفمل . فلو كانت تارة ضباء وتارة ظلاما »> أي لولم تكن نوراً 
بالقمل دام “لما استطاعت ان تكشف الأشاء وثنقلها من مرئيات بالقوة 
الى هرئات بالفعل . هذا هو حال الشمس فى الحسوسات . وكذلك حال 
العقل الفعال في المعقولات . ۰ 


وأرسطو مضطرب غاية الاضطراب في امر العقل الفعال » بل أنه لم 
يضطرب في شيء كاضطرابه فيه . فعلى حين يصرح في كناب « النفس » 
بان العقل الحيولاني والعقل الفعمال موجودات في النفس الانسانية » 


فلل 


يصف المقل الفعال بصفات قَيزه عن العقل الميولاني » بل وعن قوى النفس 
جما ؛ وعن كل الاشاء المادية المحسوسة * اذ يقول انه مفارق »اي غير 
مارج مادء وليس له عضو يقوم قىه 4 وانه هو وحده لاا يفق يفناء البدن 
لأنه خالد دائم » بنا بقول عن العقل المبولاني انه فاد . ولكن هذا 
المقل هل هر الله حصقة ا سيقول الاسکندر الافروديسي أحد شر اح 
ارسطو البونان في القرن الثالث سلاد ؟ أم هو والمقل المبولاني كلاهما 
موجود في النفس الانسانية كا سىقول تاأمسطوس ( وأد6وتص786 ) أحد 
الشراح اليونان ايضاً في القرن الرابم الملادي ؟ أم هو من العقول الفلكية 
او الجواهر المفارقة الي تحرك الاحرام السماوية کا سقول فلاسفة المرب ؟ 
ثم ما اصل هذا العقل الخالد ومن أبن يأتي ؟ ليس في نصوص ارسطو ها 
باعد على ان تحب عن هذه الاسئلة او ان نقطع فما برآي . فالقضية 
ادن غامضة » والغموض يستتبع الغموض . فأرسطو بقوله بالعقل الفعال 
يناقض نفه › لأنه بقول ترة ان القوى الحسية والعقل الطسولاني تضمحل 
وتتلائى ولا سقى إلا العقل الفمال © الذي هو قوة من قوى النفس “> 
د عاصل على وجود ذاتي وغير قاد » وأنه مفارق خالد دائم . فقوله 
ببقاء العقل الفعال ومفارقة الصورة للبدن بجع متفقاً مم استاذه افلاطون > 
مع انه قر عليه واتتقد آراءه الخاصة مجوهرية النفس وحلوها في البدن 
ومفارقتها له بعد الموت . أم تراه يعني ان الجزه الناطق من النفس باقر 
وحده بعد اتحلال المدن ؛ اما قوى النفس الاغرى ؛ وأما الفرد الحاصل 
على هذه القوى © غإلى فناء واتحلال > كأنما الخلود للنوع لا للفرد » مما 
سفسب الى ابن رشد زوراً وتان ؟ جموعة من الملااقضات محر بعضبا 
بعضا | 

هذه هي هراتب النفس عند ارسطو وهذه هي قواها الختلفة . فهو 
لا يفر'ق بين انواع ممتلفة من النفوس کا توم البعض © وإنما هو يفراق 
بين وظائف مختلفة لنفس واحدة . فبو يتساءل : هل تشترك النفس بكلمتها 
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عند قيامها بوظائفها الختلفة » أم هي تنقسم الى اجزاه يمختص كل منها 
بنشاط معن ؟ وهو يرقض احتّال اثقامبا الى اجزاء © وإلا خماذا عى 
ان تككوت علة وحدتها ؟ هل يكون الجسم ؟ كلا © لأن النفس لا الجسم 
هي مصدر وحدة الكائن الحي . لذلك فإن النفس ذات طبيعة واحدة 
متحانسة لا تتقسم . والدليل على ذلك ان بعض إنواع النبات والحبوات 
اذا قطعت اجزاء ظل كل جزء منها محتفظا محميع خصائص النفس التي 
في الجزء الآخر . وعلى كل حال »2 فإن ارسطو حين يذكر كامة « اجزاء 
النفس » فإنًا يعني قواها امحتلفة . واذن فلا محوز ان نخدع بتقسيمه 
النفس نباتية وحسوائية وإنانة . فإفا هي نفس واحدة ها وظائف 
عختلفة . وبذلك يمختلف ارسطو عن افلاطون الذي يقول يثلاث نفوس : 
شبوية وغضدة وعاقلة . وأما ارسطو فإنه بقول بنفس واحدة لها وظائف 
متعددة بنطوي الأعلى منها على ما هو أدنى لا المكس » يمى ان النفس 
الانسانبة تنطوي على قوى النفس الحوانية والنفس النباتية » وأما النفس 
النباتىة فلا تنطوي إلا على قوى النفس النباتية وحدها . وأما النفس 
الحبوانية فإنئها تنطوي على قوى النفس النباتية والنفس الحيوائية دوت 
النفس الانائية . فما هو في مرتبة دنيا لا يوجد إلا وحدء » وأما ما 
هو في مرتبة علا فلا يوجد إلا بوجود ما تحته . وهكذا تصاعد قوى 
النفس من النفس النباتبة الى النفس الحيوانية الى النفس الانسانية في نظام 
من التاسك والترابط جميل . وبذلك يكون ارسطو اقرب الى الروح العامي 
من استادءه افلاطون . 


به ما وراء الطبيعة 


حروف الأتحدية الموتانية من حرف الألف الى حرف النون . ولذلك يسميها 
العرب « كتاب الحروف » > وهي تبحث في الوجود من حيث هو موجود 
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وقي مبادىء البرهان الاولى وقي الأسس الكبرى للمعرفة العلسة > وفما اذا 
كان بيصم وجود عم برهاني واحمد يشيل جمسع هذه المادىء » ا تبحث 
في الاسباب او العلل وأقسامها وفي طبيمة الجوهر وأنراعه وي المادة 
والصورة والقوة والفمل وفي عل الموجودات القصوى أو الحرك الذي 
لا يتحرك . 

وأول ما يلاحظ المرء في هذا العرض لوضوعات كتاب وها بعد 
الطسعة » اتصالجا الوشيق بنظرية المعرفة والمنطق والطبيعة وتشابكبها بها 
تشابكا بكاد يكرن من المتمذر الفصل بينها فيه »بل هي متشابكة في 
ذهن ارسطو نفه وفي الوجود نقسه ابضا . فالوجود لا يعرف هذه 
القبود المنطقية والمعرفية ولا يفرى بين الطبيعة وما بعد الطبيعة وإنما هي 
الاذهان تصل بين النفصل وتفصل بين المتصل © فتفركى وتوحد بالتحليل 
والتدكبب ؛ وكل عمليات المقل إنما هي تحليل ور كيب . 


فلا غرابة إذن ان يكوت هناك اشتراك بين الموضوعات والمائل الى 
سنمرض الها هنا في باب ما بعد الطبيعة ولك التي عرضنا لها في ابواب 
اخرى من فلفة ارسطو ؛ على اننا سثر كز هنا الطبم على جوانب من 
الوجود ل نتناولها هناك أو لعلنا تناولناها على وجه كانت له أهمية خاصة 
في سساقه هناك فلم تمد له تلك الأهية هنا . 


قالوجود له جوانئب لا تدا ولا 'تحصى »لا ان لكل جانب وجرهاً 
من العرض تختلف باختلاف القرائن والساق . والذي متا هنا إنما هو 
أن ندرس الوجود من حمث هو رود . فالوجود معتى عام قد يدل على 
الموجودات من حسث هي مادة وحركة ' وقد يدل على الموجودات من 
حيث هي ؟ وعدد 4 وقد يدل عليها من حدث إمكان معرفتبا » وقد يدل 
علما ايض من حمث أن ها قواما ركنا هما علة وحودها. فالاول هو 
عل الطسيعة » والثاني هو عل الرياضة * والثالث هو عم المنطق ونظرية 
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المعرقة » والرابع هو عل ما وراء الطبيعة . فعلم ما وراء الطبيعة هو علم 
الوجود بما هو موجود2 اي هو العم الذي يبحث قي وجود الوجود » 
أعني كنه الوجود وما به قوامه “او قل هو العم الذي يبحث في أرائل 
الموجودات . ومن هنا تسمبته بالفلسفة الاوثى . فبي اولى لأا تبحث في 
مبادىء الوجود وعلله و'تعتى خاصة بمرفة الله علة العلل » ولذلك يطلق 
عليها اسم العم الإلهي . وأما تسميته بعلم ما وراء الطبيعة فبي من « ميثا» 
(هاءص ) البوئائية ومعناها « بعدا» أو «دوراء» و« فوزيس» ( اعام ) 
ومعناها « الطبيعة » » اي المقالات الاربم عشرة التي تلت كتنب الطبيعة 
وجاء ترتسسها بعدها عند تصتيف كتنب ارسطو . وم يستعمل ارسطو هذه 
اللفظة ؛ بل لقد استعمل اسم « الفلفة الاولى » و «العم الإلحي » . ولعل 
اول ما ترد كلمة هما بعد الطسعة » عند قولاوس الدمشقي ( القرن 
الارل للسلاد ) الذي قد يكون استفادها من معاصره اندروشقوس الرودسي 
عند تصششفه لكنب ارسطو فوضم مقالات الفلسفة الاولى الاربع عشرة 
بعد كتب الطبيمة . وكلاها من شر”اح ارسطو المعروفين . 


وليس من الممككن هنا بالطبع ان تتناول جميع مسائل هذا العلل عند 
ارسطو » بل سنجتزىء منها ا يعطي فكرة وافية عنه . وأهمها في نظرةا 
خمس مسائل: ( أ ) مبحث الجوهر» (ب) مبحث المادة رالصورة» (ج] مبحث 
الفائية » ( د ) مبحث قدم العام » (ه ) مبحث الالوهية . 


(1) الجوهر .- ا ف المنطق ان الو هو ما ١‏ تحمل عليه سائر 
الأشاء وأحق a‏ بام الو جود اذ بانعدامه تنعدم جميع الموجودات 
وأما المقولات الأخرى فوجودها بالتبع لأنها حالات لاجوهر “ وهو سابق 
عليها جميما » فإنها تتقوم به ؛ أما هو فلا يتقوم إلا بذاته . ولذلك يعرفه 
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ارسطو يأئه ما لا يحمل على موضوع ولا يحل في موضوع ' أي هو الشيء 
القائم بذاته والذي لا يو سول ف غيرء . 


هذا هو الوم المنطقي للجوهر » ولكن المنطق وحده لا يني في 
معرقة الوجود . فيحب اث ينضم الى المفيوم المنطقي للجوهر المفهوم 
الوجودي » أي تسان طبيعة الموجود الذي يتطبق عليه المفبوم اللطقي 
ويكون في نفس الوقت موضوعا للم الإلهي . وببدا المعنى فته المفيوم 
الوجودي للحوهر هو ما يشير الى مفردات هذا المالم اللمحسوس . فبو يقال 
على افراد الحبوان والنبات وأجزائما والأجسام الطبيعية كالمناصر الأربعة 
والمعادن .. أي كل ما في العالم الطببعي من اشباء » كا يقال ايضاً على 
الكواكب كالثمس والقمر وغيرهما. 


هذا هو الممنى الاول للجوهر وهو الفرد الجزثي المركب من مادم 
وصورة كلقراط . وهناك معنى آخر له ايض وهو انه يطلق على الانواع 
والأجناس التي يدعوها ارسطو بالجواهر الثوافي لأنها جواهر يمنى فرعي 
اذا قيست بالوجود الفرد . إلا ان افلاطون في نظرية المثل يجعليا أولى 
الجواهر وأولي الموجودات وأجدرها بالوجود ؛ إذ المثل او الكليات عنده 
هي الوجود الحق وكل ما عداها وهم وخبال . فالوجود العقلي عنده اولى 
من الوجود الحسي > وهو الموضوع الحقيقي الفلسفة » خلافا لأرسطو الفبلسوف 
الواقعي الذي بؤكد على الوجود العبني الحسوس . فالكلي عنده رغم كونه 
شيئا حقيقيا وموضوعيا ؛ إلا انه ليس له أي وجود مستقل . فإغا الوجود 
للحزئيات لا للكلمات » و كلما اقترب الشيء من الوجود الفردي كان امعن 
في الوجود ‏ فحين يتعلق الأمر بالجوهر بالمنى الأخير يكون النوع امعن 
الجوهرية من الجنس وذلك لأنه اقرب منه الى الفرد . بنا الجتس امعن 
التحربة . نمدار الجوهرية علد ارسطو إنما هو التسقق العبي والوجود 
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في الخارج » » فكلا اقترب الشيء من هذا التحقى كان امعن في الوجود 
وبالتالي امعن في الجوهرية . ويهذا المعنى فإن الجوهر صنو الوجود . 


للحس وبوبنة من الماده ؟ كلا فإن ارسطو رغم واقعته بۇ کد وود ثلاثة 
افواع من الجواهر » اثنان منبا سيان والآخر معقول مفارق للمادة : 

وهناك Lb‏ جواهر حسية أزلة خالدة غير قابلة 7 اللكون 500 
تقبل غير الحركة الكانية » وهي الاجرام السباوية المكونة من عنصر بسبط 
هو الأثير . 

وهناك اخيراً جواهر أزلة خالدة مفارقة للحس ولا تلحق بها الحركة 
على اي وجه كان : وهي الله والعقول المفارقة والجزء الناطق من النفس 
المسمى بالعقل الفعال . 

ب - المادة والصورة .- رغم اختلاف ارسطو وأفلاطون قي اكثر من 
موضع فقد أبقى على المقدمات الافلاطونة لعدد كبير من نظرياته . و 
هذه النظريات نظرية المادة (او المنولى ) والصورة . قالمعلوم أن اقلاطون 
بقول بعالم الل » وهو عالم من الصورة الممردة عن المادة ( أو الول ) 
بعداها اقلاطون المصدر الاسامي لكل وحود مادي ( أو ھىولاني (. 
فمال الصور هو عالم الحقائق » وعالم المادة هو عام الأوهام . وقد أبقى 
ارسطو على المقدمات الافلاطونية هذه النظرية ول ينازعه إلا في ميدأ 
وحود فعا منبا اتسكممك وا-حودم ۽ وأما أرسطو فانه نکر هذه المفارقة 
إنكارا مآ ويقول بتلازم الصورة والادة تلازما ضروريا لا مجال فيه 
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لقصل احداها عن الاخرى إلا في حالة واحدة » وهي عندما يكورنف 
الامر متعلقاً ,الألوهسة : فاله صورة محضة قائمة بذاتها لا تشويها اي شائية 
من الادة . وفما عدا الألوهمة فكل نىء آخر لا تنفك فه الصورة عن 
المادة . قلا تفرقة بين المادة والصورة في الحالات العادية إلا في الدهن وعلى 
سبيل التجريد ومن أجل العم فقط 4 اما من حمث التحقق السني في 
الوجود فان الطرفين يرجدان مما على الدوام . 


أجل لا وجود لاصورة مفارقة للبول * وبالتالي لا وجود للمثل . فان 
أهم مسألة في نظر الفليفة هي معرفة كيف نثأ العالى لكن نظرية المثل 
لا تفسر لنا هذه المسألة . قاذا سلنا ان هناك مثالاً للانسان فكيف نشأ 
عنه الناس ؟ وإذا سانا ان هناك مثا للأشياء فكيف نثأت الاشياء عن 
هذه الئل ؟ 

ثم ان المثل ثابتة . لذلك قد تكون علة لثبات الأشاء > ولككنها لا 
تكون ابداً علة لر كتا . فؤذا كانت الاشاء متحركة فكدف دبت الجر 
في الاشاء وكيف استطاعت ان تهتز اذا كانت مثلبا ابتة ؟ 


وأخيراً ان المثل هي يحسب افلاطون ماهيات الاشاء . لكن ماهية 
الشيء يحب أن تكون متضمنة فيه لا خارجة عنه . فإذا ما فصل افلاطون 
بين الشيء وماهته فقد وقم في خطأ فاحش وقلب طبائم الاثياء . 


والخلاصة ان القول بالمثل او الصور الغارقة لا داعي له > يل هو يزيد 
من مشا كل المتافيزية.! ويعقدها » ويضف الى عالنا الراقعي عالاً الا 
قمه من الموجودات الوهمية بقدر ما في عالنا الواقمي من الموجودات 
الحقيقية . وطذا يستبدل ارسطو بفكرة الصور المفارقة للمادة صوراً ملازمة 
لها. ومن هنا تنظريته في الصورة في مقايل الطسولى . قالحيول لا توجد 
مفارقة ا أن الصورة لا توجد مقارقة ايض 2» بل ها مثا زمان اشد 
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التلازم » إلا في حال الالوهية ا تقدم معنا . وكلتاهما ضرورية لوجود 
الاشاء . فلا المادة تتغني عن الصورة » ولا الصورة تستغتي عن المادة . 
ان افلاطون لم يستطم ان يتصور الممولى ( أو المادة ) تصوره لشيء موجود 
باستمرار يل لقد قال عنها انا عدم صرف يبنا بۇ كد ارسطو وجودها 
على أساس ما نرى في الأشاء من تغير » فالثفير لا يكن تفيرء. إلا 
اذا سافنا بوجود موضوع تطرأ عله التغبرات وتتعاقب . قالتفير دلبل على 
ان هناك « ما » يتغير ؛ ما يقبل التغير أو يقم عليه التفير . وها القابل 
شيء غير معين » أي هر خال من أي تعين » ولكنه یکن أن يتحقق بأي 
تعين “ أي ان يتحول الى شيء ما وذلك لأن الصفات والاعراض التي 
تتوالى على الشيء الواحد لا يمكن القول انها تتحول بعضها الى يعض » 
وإنما هي تتعاقب على موضوع بت يظل هر هو على الرغم مما بحري 
عليه من تغيرات . هذا الرضوع ار هذا القابل هو ما يطلق عله ارسطو 
اسم د الميولى » ؛ وبه وحده كن تفسير حقبقة التفير . وأما مادة افلاطون 
فلا 'تغني في هذا الموضوع شيا لأا عدم والعدم لا يفسر شيا . 


ولا كانت الولى جرد قابلية واستعداد ؛ في قوة هبيأة للفعل 
ولكنما ليست فمل . انها سلب للفعل “او قل انها لا تصبح او لا توجد 
بالفعل إلا عندما تحل” نيما كبفية ما تعطيها صفاتها الذاتية وتكورن 
ماهتا ٤‏ وعتدئذ تتجوهر وندر کا الحس . مده الکق.۔ الي حل" ف 
الحيول هي الصورة . فالصورة هي جموع الصفات التي تطلق على شيء ما؛ 
لأن بيده الصفات يتم كال الشيء “فاذا 'ملبت عنه لم قبق” فيه إلا هيولى 
فحسب . وتسنى الول اا اسم «القوة » ٤‏ و لسمى الوحود ف حال 
المبولى وجوداً بالقوة »ا تسمى الصورة بامم « الفعل » ويسمى الوجود 
في حال الصورة وجوداً الفمل . 


لفحل 


ولا كانت السول لا توجد مفارقة فبي تتمشق الصورة دائًا كي محل 
بها » كا أن الصورة كي تتحقى لا بد لمسا من وجود اليولى . فيناك إذن 
تعاون بين المنولى والصورة لا بد مله للحصول الاشياء وتحققيا في الخارج . 
لكن هذين الطرفين الضروريين لحصول الاشاء ليسا على درحة وإ!حدة 
من الأهمية . فالوجود الحقبقي عند إرسطو انما هو وجود الصورة لا 
الميولى > سنا وجود الحيولى أدتى مرتبة بككثير من وجوه الصورة > وذلك 
لأن الوجود بالفعل أعلى مرتبة من الوجود بالقوة > والميولى كا مر" معنا 
وحود بالقوة ؛ ينا الصورة وحدها هي وجود بالفمل . ولاس معتى هذا 
انه ليس للببولى اي وجود ؛ وإلا م تحدث الاشياء . 


وبما أن الصورة هي ما حمل الشيء بالفعل ولتم به كاله » فقد كانت 
الاساس في كل عليّة . ومن هنا التعدير الارسططالسي «١‏ العلة الصورية » . 
وليس معنى هذا إن الحسولى تخلر من أي أثر العلبة . كلا . فلليبولى علية ؛ 
ولككنها علية سلبية انفعالية . فالحيولى تنفءل بالصورة وتتقبلها ؛ ثم هي 
تعشق الصورة او على الأقل هي شرط في ان يتوقف على وجوده تحقق 
الصورة . فهي إذن بمعنى ما علة * وإن تكن علة سالمة , 


وكل من الهيولى والصورة أزلي أبدي ل يسبقه عدم ولا يصير الى العدم ؛ 
إذ لا عكن للدم ان ينتج وعدودا » ا لا يمككن للوجود ان يستحمل 
عدما . لكن الصورة متقدمة على الحسولى في الشرف والرتبة وأولوية 
الورجود . 

والصورة كلية لأا - كا تقدم - يموع الصفات التي تطلق على شيء 
عن الاشاء وها يتم كله . كا انها هي الأصل في الماهية . ولذلك فبي 
موضوع العمل . موضوع العم هو الكلات أو الاهبات الثابتة الموحودة داماً 
على نحو واحد . إذ العم لا 'يعتى بقراط وأفلاطون وأرسطو » وإنا هو 
يمى بمعرفة ماهيتهم “ اي بالانسان الكلي الذي هو مبدأ المعقولة والشات؛ . 
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ماهة الاننان ليست اللحم والعظم و ... وإئًا ماهىته أنه سيران ناطى . 
قالماهية لاست هركبة من أجزاء مادية وإكما هي تتر کپ من علاقات 
منطقىة أهمها هنا الجنس والفصل . 


واا كانت الصورة كلبة فان المولى هي مبدأً التفرقة بين الاشاء 
ومبدأ تشخصيها ؛ وبالتالي هي الاصل ف الموية او الفردانبة . فهي التي تقبل 
الصورة وتستولي علمها في تككوين وجود جزئي مختلف باختلاف الافراد . 
وإذن فان اختلاف أفراد النوع الواحد في الصفات العرضبة وتعددها إِمما 
برجم الى انول . وهكذ! فا يفرق بين الاشاء بعضبا وبعض - مما 
يدخل تحت صورة واحدة : انسان مثا إغا هو وجود الميول فا . 
قصورة الانسان واحدة بالنسية الى الناس جما > ولا وجه للتسيز في 
الصورة بين الافراد المشاركين فا . وإنما بأتى التشخص او الفردية عن 
طريق اليبول ا قلنا . فالهيوى هي أساس التشخص . فحيث لا قوجد 
هيولى لا يوجد تشخص ؛ وبالتالي لا يوجد تيز او تفرقة . 


ولهذا لا يكف ارسطو عن القول بأن الاصل في الموية ( أو الفردية ) 
هو اشولى ؛ وحمث لا تككون هبول لا تكون فرداتية » بل تكون الاشاء 
واحدة . هذا مع الإثارة الى ان ارسطو ل يتعمّق معنى الفردانية » وإغا 
تر کہا متمواجة غامضة » حت انها جرت عليه كثيراً من الاشكالات وأوقعته 
في التناقض . 

© 

هذا وأول الكشفيات او الصور التي تحمل في الممولى هي الطبائم 
الاربم : الحار والمارد والجاف والرطب . وعنها ثنشأ العناصر الاربعة : 
الماء والحواء والنار والقراب . وبامتزاج هذه العناصر بعضبا ينمض بتسّب 
مغتلفة تحدث سائر الاشياء . 


+ من الفلسفة الموآنمة... 4۴ 


وهناك تدررج في الصور والحولات هو الأساس فيا نرى من تدرج 
في نظام الاشباء . فبناك الحسولى الاولى التي هي مادة المناصر . وهناك 
هيولى الاجسام الوائية الاكثر تعقيداً . وفيا بين هذين النوعين من المول 
تقلل عدة هولات متوسطة : قيناك مثلا يعد هيولى العناصر هنول 
اللعادن ؛ ثم همولى أجسام مركبة من هذه المعادن قيبولى الاجسام الحة . 
وهذه الاجسام بدورها تتفاوت في تعقيدها . وهكذا دواليك . 


ونجد هذا التدرج نفسه في سلم الصور . فبي ايضا تنتظم في الطبيمة 
درجات يعضبا فوق بعض وتتسلسل مسب نصيبها من امول أو شلواها 
منها . فبناك اول الصورة التي لا توجد إلا هم هيولى كصورة العناصر 
الإربعة . وهناك صورة الصور ألتي تقوم بذاتها دون حاحة الى الميولى 
وهي الله . وقيا بين هاتين الصورتين توجد باستمرار ومائط لا تقع 
تحت حصر . 

ونا من هذا النظام المتسلسل أعلاه » حبث نجد صورة محضة لا 
مخالطبا شىء من المادة أصل . انها علة العلل او الممدأ الارل او الله . فبو 
صورة الصور » الصورة الوحيدة التى توجد بذاتها مفارقة” اي منفصلة” عن 
عن المادة ولواحق الادة » وأما ا عداه قلا خاو من المادة ؛ قل“ حظه 
منبا او كثر . 

وهكذا فالعال على درجات بعضها فوق بعض يتفاوت نصيبها من المادة 
والصورة . نما كان متها في منزلة عالمة فصورته قد غلبت مادته 4 وما 
كات منبا في منزله منحطة فادته قد غلبت صورته . وهناك صراع دائم 
: بين الصورة والمادة ( او المسورلى ) ٤‏ إد الصورة كا مر معنا قمعل او كال » 
وبإلتالي تقتضي بطبسسعتها الحركة » وأما المادة فمي قابلة للحركة وتلقتي 
افاعيل الصورة . هذء هي الناحمة الحركة او الديناسة في مذهب ارسطو : 
ففي الوجود ديئنامية مستمرة وحركة لا تنقطع . وحم هذه الدينامة قإن 
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الصورة لا تنفك تحذب المالم الى اعلى » 5 ان المادة لا تنفك تحذبه الى 
أدنى . فحركة العام إا تنلخص في حبد الصورة لتشكل المادة » ومقاومة 
المادة للصورة “ وعنها ينتج الكون والفساد في الطسعة . فلولا مقاومة المادة 
للا كان فساد + ولولا حذب الصورة لما كان كون . فالكون والفاد هما 
أداة الطبيعة لبلوغ اهدافها الملا وتحقيق غاناتها البعيدة . 

(ج) الغائية في الطبيعة .- ومذهب ارسطو في الطسعة والحياة مذهب 
غائي . فالطمسيعة عنده ليست كثلة من الحوادث الحوجاء * وإغا هي متلئة 
بالمظاهر التي يدل نظامبا على الها تتجه نحو هدف معين . فكل شيء 
موضوع لغاية ار إا يسعى لغاية » كا لكل عضو غاية ولكل كائن حي 
غاية . وعن طريق فكرة الغائية هذه نهد ارسطو دائًا محاول ان يفسر 
اوضاع الأشياء ووظائف الحياة تفسيراً لا يخاو من التعسف والإبتار . 

فلقد كان يصف حركات الاجرام السهاوية والاشاء بنفس العبارات التي 
يصف بها افمال الحاوقات الحية . فكما ان الكائن الحي بتجه الى غاية 
يسعى للوصول الها فكذلك تفمل المادة الجامدة . 

فإذا سثل عن اليب الذي يصيب السبم من اجله صدر الجندي مثلا 
اجاب بان المكان الطبيعي لهذا السهم إا هو صدر الجندي العدو . وإذا 
سثل عن السبب في سقوط الاجسام الثقبلة على الارض اجاب بأتها إنما 
تسقط كذلك لتحتل مكانها الطبيعي كالفآر يبحث عن حفرة يكن فيها . 
وكذلك النار تصعد الى أعلى لتنطلق الى عالمها الطبيعي الشريف وهو عالم 
الافلاك » كالنسر يأوي الى عشه في اعالي الجبال . فكل كائن حي وكل جسم 
له مكانه الطبيعي » فإذا رك وثأنه اغد بغتش عنه فلا براح له بال حمتى 
يستقر فه . فكل شيء في الطسعة - كالإنان - له خصائصه وإرادته 
وغاياته . هذه هي نظرية الانسان الاكبر والإنسان الاصفر التي سطرت 
على التفكير الفلفي القدم كله . 
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وهكذا فالفاشة عند ارسطو لست شيئا خارج الكائن الجامد او 
الكائن الحي وإغا هي ترجبه من باطن . ومعنى ذلك ان الفائية عنده لا 
تقنصر على الكائن الواعي الذي هو الانان بل هي منشة في الطبيعة 
بأسرها . لذلك استطاعت الطسيعة ان تربط بين الوسائل والغايات محذق 
عحيب وذكاء شارق يدع الانسان ممبوراً لعظم ما يشاهد . 

وهنا تبرز مشكلة جديدة في قلفة ارسطو : لأنه اذا كانت الغائية 
انما تحرك الموجود من باطن وكانت هي الموجية لعلته الفاعلة » وكان الله 
غاية الغائات »2 أفلا يؤدي هذا الى نوع من وحدة الوجود ولول الله 
ف صم الاشاء ؟ 

د - قدم العام  ,‏ وهذا الوجود قدم . فالمسولى موجودة بالقوة منذ 
الأزل . وما كان البون شاسعاً بين الوجود بالقوة والوجود بالفمل الذي 
تستمد هذه المبولى من الفعل المحض او الله » في على كل حال ليست 
عدما محضاً وإلا استحال ان تكرن مدا لوجود ما بالغمل . قلبا ادن 
بالضرورة شيء من الوجود مها انحط قدره ؛ ومن هنا نظرية ارسطو في 
قدم الما . 

فقد استبعد ارسطو فكرة الخلق وقصر فعل الله في العالم على تحريكه 
فقط بطريق العشق وجمل هذا التحريك فعا ضروريا لا ارادة فيه 
بوجه » لا سيا وقد رأينا ان الحركة أزلية والزمان أزلي » وکلہا مفاهم 
تحول دون نسبة انلق الى الله . 

ان العام لا يحتاج الى موجد اوجده . فكل شيء فيه ازل أبدي 
لا يفتقر الى خالق مخرجه الى حميز الوجود > وإلا لم يتحرك .. فالحركة 
کا مر معنا لا بد لها من موضوع تقوم قبه » والهيول هي هذا الموضوع . 
فلو كانت حادثة لحدثت عن موضوع » ولكنبا هي ذاا موضوع تحدث 
عنه الاشباء » وإلا لزم ان توجد قبل إن توجد» وهو 'خلف . لذلك 
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استضال الحدوث المطلق + اي حدوث المرلى لا عن هيولى ؛ لانتفاء 
موضوع يقوم قبه ذلك الحدوث ( او الحركة ) . لذلك فقد ذهب يمض 
الفلاسفة في القروت الوسطى الى ان الخلق ليس حركة او تغير؟ + وَإِنما 
هو فطل من نوع خاص لا حتاج الى موضوع يقوم فيه . 


وعلى كل حال أن العام موجود منذ الأزل وسبظل موجوداً الى الابد . 
وكل ما هنالك من صل بين الله وبين الاشاء فانما هي صلة تحاور في 
الوحود “٤‏ عمنى أن الاشاء موحودة كا أن الله موحود © وإن كان وسرد 
ال غير وجود الاشياء . والمهم ان تمل ان الله لم يخلق العام لآن الله 
بت بظل هو هو دائما له نفس القدرة دائ وليس هناك زمان اوألى 
ان يكون بداية الخلق من زمان آخر . إذ الازمات متساوية ونسبتها الى 
الله متساوية . فكيف يكون خالقاً في زمان دون زمان > إلا ان يكون 
لمحز قمه او لفقدان آله او تحدد ارادة لم تكن >2 وإلا لكان هنالك 
تريح بلا مرجم . فلا خلق اذن ولا اجاد من العدم وإنما كل شيء 
قدي لا اول له في الوجود . فالعدم لا ينتج وجوداً > كا ان الوجود 
لا يستحيل عدماً , 

والخلاصة أن الوحود موحود ولبس هنالك من يليه الوحود ؛ ‏ ان 
العدم معدوم وليس هنالك من مفرجه الى الرجود . فالوضع الوحودي أو 
اللاو جودي للأشاء لا 'يمس > ونما هي الصور والأشكال التي تمس . فالوجود 
يظل ۴ هو وإفا هي الصور تظبر ثم تنساب وتختفي لتحل علما اخرى 
في دوامة مستمرة لا غاية لحا ولا انتباء . 

د - الألوهية . - لم تتملور فكرة الالرهية ول تتحدد إلا مع ارسطو . 
اما قبل ارسطو فقد كانت الفلفة الإلمية محاولات غامضة مشوثة لل تسم 
من الترد”د والتناقض ول تستقر على مفيوم #بت محدد . فأقلاطون > رغم 
انه يمثل قة شاخة من قم التفكير الانساني العالمي > ظل“ مضطربا غاية 
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الاضطراب في تصورء للألرهية . ولمل مرد ذلك الى انه شاعر بقدر ما 
هر فملسوف . قتارة يعبر عن الله يصغة المفرد » وطوراً يعبر عله يصيغة 
الهم . تارة يرد بينه وبين مثال الخير وكارة يفصل بينها . تأرة يعبر عنه 
بنفس العام » اي علته الفاعلة » وتارة يفرى بين نفس العام وبين علته الفاعلة 
ويعد" نفس العالم معاولة للعلة الفاعلة . تارة يصرح مما يفيم مله ان الله 
هو صانع المام فيتكلم عن الصانم ( م#هستصؤة ) كأنه الله الأعظم » 
وتارة يذكر ما 'يقهم هته ان الصاتم شخصية اخرى خاضعة لله شضوعا 
ناما مقيّدة في جم أقفمالها الئل تةلدها وتتخذها افج لما في تحقيق 
مصنوعاتها . نعم إن افلاطون لا ينكر الالوهية » وإلا لما سملي بأفلاطون 
الإغهي » ولا كانت فلفته كلما مفعمة الشعور الإلهي ولا كان اسم الله 
محوطا عنده بأبهى آيات العظمة والإجلال . ولككن ليس الهم ان ينكر 
الالوهية أو لا ينكرها 4 إنما الهم ان تكون له فكرة واضحة علا ؛ 
وهذا ما لم يصل اليه افلاطون بل كان مأثرة من مآثر ارسطو . 

يستدل أرسطو على وحود الله من النظر ف ظاهرتي الزمان والحركة 
اللتين تقدام ذكرهما: 

فلقد رأينا ان الزمان لا بداية له ولا نهاية » فهو أزلي أبدي » وذلك 
لأن كل آن هنه فله قبل” وبعد” ؛ فلا آن أحق بالزمانية من آن ؛ إذ كل 
الآذت سواء. فكلا تصوارة آنا تصوارة آنا قله وآنا آخر يبعده. 
فالآ تات إذن لا جاية لما في الأزل والأبد » وإذن فالزمان موجود منذ 
الأزل والى الأبد . 

والزمان مقماس الحركة . فإذا كان الزمان أزلا أبديا فان الحركة الى 
تقيسه لا بد أن تكون هي ايضاً أزلة أبدية . وهذه الحركة لا تكون 
علة ذاتها وإلا اجتمع فا انها علة ومعلول في آن واحد . 

هذا الى ان العام متغير » وكل تغير فإنما يحدث لتحقيق الكال والوصول 
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الى الأفضل . ولا كانت العلة الغائية هي الكال الذي يتجه اله كل معلول > 
وإ يكن من الممككن ان يحتوي الفضول على الأفضل » فليس من الممكن ' 
إذن ان يشتمل المعلول على علته بل لا بد ان تكون هذه الملة غَيره 
وخارحة عنه . 

وهناك نوعان من العلل : علة اولى وعلل ثوان .. رلا كانت العلل الثواني 
معاولة لما قملبا » فكل متسرك لا بد له من متحرك »2 وهذا امرك لا بد 
له من محرك . وهكذا دواليك . فإها ان يستمر التسلسل الى غير نباية » 
وإما ان يدور على ذاته » وإما أن يتوقف على محرك اول . 

اما الاستمرار الى غير اة لتحيل لعدم العثور على مرك اول * 
وبعدم المثور عليه تبطل الحركة اصلاً »> مع ان الحركة ثايتة بالبرهان . 
فالاستمرار الى غير تباية إذن فيه نفي للحركة ولفحرك معا , 

وأما الدور فيو مستحمل ايض لأنه يحمل العلة الواحدة علة ومعنولا 
في آن وأحد . 

فلا بد إذرى من التوقف عند محرك اول يكون عل جميع الحركة 
ولا عل له . هذا هو الحرك الأول او علة العلل او الله . 

والمحرك الاول لا بتحرك . انه عب بالحركة كل ما عداءه وهو متزاه 
عنا. قبو محرك الحركات دون ان بتحرك . إذ لو كان متحركا لافتقر 
الى مرك » ولافتقر امحرك الى محرك > ويتسلسل . فلا بد ان يتقطع التسلسل 
ونقف عند محرك اول لا هو يتحرك ولا محرك له من الخارج . 

ثم ان الحركة إنما هي انتقال من حال الى حال . فلو أمكن اتصاف 
الحرك الاول بها لانتقل من الحالة التي هو عليها الى حالة اخرى إما ان 
تكون أسوأ من الحالة الاولى التي كان عليها او شير منها أو مائلة لماء 
وكل ذلك يتئافى مم ما يحب له من الال المطلق . 
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فالتحرك الى أسوأ يوحب اتصاف الله بالنقص *» والتحرك حركة مائلة 
الحالته الأرلى يرجب اتصاقه بالعبث اذ لم ينتج عن هذه الحركة شيء » 
والتحرك الى الاحسن والافضل محيز على الله الاستكال بعد ان كان 
تاقصا . وهكذا فكل حركة تؤذن بالنقص . 


ولا كانت الحرة أبدية أزلية » اي لا نباية للها » فبحب ان يكون الحرك 
الارل لا باية لقوته وإلا لم تكن الحركة لابائية . فإن ذا القوة النهائية 
لا تصدر عله حركة لانبائمة . كا ان ذا القوة اللانهائية هو رحده القادر 
على التحريك محركة لانجائية . فإذا كان التبائي لا بقدر إلا على الحركة 
النباثية قإن اللاهائي لا حدود لتحريكة . وما أن البداية والنباية مدان 
للحر كة » وبما ان الحركة في الكون لا حدود لماء بممنى انه لا ابتداء ها 
ولا انتباء » فإن الحرك الاول المحدث هذه الحركة ذو قوة لاماثية وبالتالى 
فإنه هو ايضاً أزلي أبدي . ١‏ 

ثم انه واحد من كل وجه » بدل على وحدته اننظام العام وتناسب الحركات 
بمضبا مم بعض » فإن ذلك لا 'يتصور لو م يكن الحرك واحداً . يضاف 
الى ذلك ان الحركة الأزلية الأبدية حركة متصلة متساوية تحري على وثيرة 
واحدة في كل اجزائها » وهي الحركة الدائرية » فلا بد ان تكون علتها 
واحدة ايف . فالحرك هذه الحركة اذن واحد . 

وهو واد يسبط لا تر کپ فنه ولا كثرة بوجه من الوجوء © فاو 
كان فمه شيء من الكثرة لكان فيه شيء من الادة والتغير وإهكان 
الوجود وجواز الانحلال > إذ كل هركب قفصيره الى الاتحلال فضلاً عن 


أن ولسودم متوقف على وود احزائه لا ببقى إلا بمقاء هذه الاحزاء . 


والحرك الآرل صورة محضة 4 اد الوحود الحقيقي انما هو وحود الصورة 
الخالصة التي لا تشوها هيولى او اي شائبة من شوائب الميولى . لآن الحبولى 


Yas. 


نقص وهو منزه عن النقص . ويترتب على ذلك انه فمل محض »© فلا 
يداخه ثيء مما هو إلقوة » وإلا لاحتاج الى فاعل آخر مخرجه من 
القوة الى الفعل فمكون وجوده مستفاداً من غيره ؛ والفرض أنه عل ذاته . 
ولا يقتصر أهره على انه قعل محض وصورة محضة © وإنما هو في تمة 
الصورية والفعلية وأعلى درجة من درجاتها . 

وهو خبر عض » لان الخبر المحض هو ما لا يمككن ان يكون على غير 
ما هو عليه . وتلك حال الفمل الحض والصورة الحضة ؛ ولذلك تصبو المه 
جميع الكائنات . فيو اذن الملل الغائية التي تتوجه اليها الأشياء والتي 
تحر کہا ضما دون ان تتحرك , 

وأخيراً هو عقل . فهو لا كان صورة خالصة وفعلا محضا لا تشوبه 
شائة من شوائب المادة فانه لا امتداد فبه ولا كثافة »2 إد الامتداد 
والكثافة من صفات البولى . فو اذت في مقابة الوجود المادي وعلى 
نقيضه »2 وبالتالي فو عقل خالص © اي شأنه التعقل ودأبه التفكير » 
فلا عمل له إلا التعقل والتفكير . 

لکن مادا يتعقل وفم” يفكر ؟ انه لا بتمقل اي شيء کان ولا يفكر 
في أي موضوع اتفى ؛ فبذا لا يلت بالكامل المطلق ؛ انما «ليق يه ان 
يتأمل من هو في مرتبة ذاته كال ورفعة . ونا كان الحرك الأول واحداً 
احداً لا ند" له ولا شببه » وکل ها سواه فنا هو دونه هرتمة وعلواً » 
فالنتيحة الحتسة لذلك انه انما يتأمل ذاته ويفكر قا وحدها » وإلا 
فاي ٿيء الى بان يفكر فيه منها؟ كيف بعلم من هو متزاه عن كدر 
الادة » ما في العالم من الأكدار والأداس والفواحش من غير ان يتقص 
من صفاته ئيء ؟ فهو سعيد بذاته مبتبج بها » عاكف على التأمل فيها 
لا بغي عنها حول . وتأمله لذاته لا استدلال فيه ولا استنتاج » وإنما هو 
حدس مباشر يه امعى أنواع السعادة وحمل في غبطة دائمة لا يصل اليا 
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الشر إلا في حالات ادرة جداً . فهو ليس كالإنسان ينشطر فيه التفكير 
الى عاقل ومعقول * فكون العاقل فيه غير المعقول “ وإنما الماقل والمعقول 
يكوتان فيه شيئا واحدأ وحقيقة واحدة . إذ لا مجال للتفرقة فيه بين 
الذات والموضوع » الذات الي تعقل والموضوع الذي بتعقل » وإنًا التفرقة 
تكون في عالنا الاناني القاصر عن ادراك ما بين الذاث والموضوع من 
هوية مطلقة . وفي هذه الحال » انه عقل قائم بذاته عاقل لذاته » معقول 
لذاته » أي أن المقل والعاقل والمعقول شيء وأحد عندما تطلق على الحرك 
الارل . فبو عقل وعاقل ومعقول . انه يعقل عقل المقل “ او قل هو فكر 
فكر الفكر . 


لکن اذا كان الل لا يفكر إلا في ذاته ولا يتأمل إلا ذاته مكتفياً 
بها فكيف يعقل العام وكيف يعم ما يحري فيه ؟ ان ارسطو يتفي عل 
ا العام لأن في ذلك سقوطا يجب تنزيه الله عنه . فكا ان من الاشياء 
ما عدم رؤيته خير من رؤيته » فلا بليق ان يعم ا العام وهو اقل منه ٤‏ 
فالله لا يعم ما دونه وإلا كان ناقصا » لأن شرف العم إنما يكون بشرف 
المعلوم » وأشرف معلوم إنما هو الخير الاعلى والذات المطلقة والفمل الخالص . 
فإذا عل شيئاً غيره لحقه دنه وفسد بفاده وصار تاقصاً مثله . فخير له 
إذن ألا يعلمه ما دام في العم به حطة له وانتقاص من ثأنه . 


لکن اذا كان الله لا بعلم المالم فكيف محركه ؟ ليت شعري كيف 
يصح تسسته بالمحرك الاول وما وجه هذه التسمية ؟ يحبيب ارسطو عن 
هذا الؤال بأن الل إنا يمرك الام على سبيل الشوق . ويشرح ذلك 
عقابلة الحولى بالصورة : فقد مر" معنا ان المولى تعشى الصورة وتطلبها 
وتشتاق اليها . فبي بذاتها امكانية عضة لا تتحقق إلا بعد تحصمل الصورة . 
وهذا العشق المستمر للصورة عن عانب اشولى هو ما يسمى بالحركة . 
فالصورة هنا هي علة حركة الحيولى . وشيء من هذا القبيل بفسر ارسطو 


يفنا 


تحريك الله للعالم . فان الله لما كان غير عضا وفعلا عضا ومعقولاً عضاً 
وصورة محضة فبو علة غائية للكون تشتاق اليا الهمولى وتطلبها . وهذا 
الشوق هو مصدر حر كتبا . وبهذا المعنى فان الله هو امشوق الاول الذي 
تصبو اليه جميم الكائنات وتطلبه > كا يطلب الماشق الممشوق فتتحرك 
بفمل الشوق او الرغبة البه ويدب فما النشاط والحماة . فتأثير الله في 
العالم إدن لبس اكثر من تأئير صورة يتعشقبا وها » إذ هو لا يؤثر فيه 
إلا يحاذبيته وجاله » اي من ست هو عة غائية فقط > لا عناية لجا ولا 
تدبير 4 ولا قصد فيبا ولا روية . 


با للها من ألوهية عظيمة شريفة قصد بها ارسطو تنزيه الله وإبعاده 
عن كل نقص . ولككنه أخطأ المرمى . فإذا كان الله لا يتصل بالمالم لا من 
جبة العم ولا من جمة الخلق ولا من جبة التدبير فما مبرر القول به إذن؟ 
اذا كانت الاشاء إغا تفمل بذاتها وتنتظم بذاتها وتسير على أحسن ما 
يكون السير يذاتها فا حاجتبا الى مبدأ يسسّرها وعلة تنظم أفماها ؟ 
اما القول بوجود شوق طبيمي في جميم أجزاء المادة إلى هذا البدأ 
وعشق له وشغف محبه > يدفعها من طور الى طور » دوت ان يككون 
للإرادة ولا للعملم الإلمبين اي تدبير او تأثير ‏ ان قولاً كبذا لا يفسر 
شيا ٤‏ لأنه أدنى الى الشعر منه الى الفلسفة . 


لقد كان ارسطو محل الله وينزهه عن كل نقص © ولكنه ذهب في 
ذلك مذهبا شططا حى جمل من الله محركا جاه وقانئداً لا عل له 
مجيشه وعة لا فمل لا في مملولها . فكل شيء مشفوف محب المبدأ الاول 
ساع الى لقائه والاتصال به . وهذا الشوق هو - لا تدبير المبدأ الاول - 
سبب ترق الموجودات وانتقالها من طور الى طور . وكذلك تشتمي السموات 
- بدافع العشتى ايها لا بتأثير من الميدأ الاول وتوجيبه الحكم ‏ ان 


Yer 


تحبا حباة شبيبة حياة المبدأ الاول » غير انها لا تستطبع لأا مادية » 
فتحا كما التحرك حركة متصة دائمة هي الحركة الدائرية. 

ان الشمر لا بني من الحتى شيت » مها بلغ من الروعة واجمال » فكيف 
اذا قصر عن المراد ؟ كيف يكن تدبير هذا العام من قبل إله لا يمل 
إلا ذاته ؟ كيف “وجد العالم في الاصل وكيف يكن ان يبقى اذا لم يكن 
ميدأ الاول عال) به مديراً لأمورء ؟ أفلا يكون ارسطو بذلك قد جمل 
الإله والمام قطعتين منفصلتين لا اتصال لإحداها بالاخرى ؟ لقد انتقد 
ارسطو استاذه افلاطون بأنه قال بعال الئل ثم عجز عن تفسير نشأة 
الاشاء من عام المثل . وها هو ذا ارسطو يقم فها وقع فيه الاستاذ فيضم 
العلم في جانب ويضم الله في الجاتب الآخر دون ان يفسر تأثير احدها 
في الآخر تفسيراً يزيل الشك وبقطم دابر الأشتباه © فيظلان متقابلين 
لا اتصال بين ولا تأثير . والتتبجة الحتمية لهذا ألا حاجة له بالعالم ولا 
حاجة للعالم الله . وما أقبحبا من تتبحة ! 


٠‏ الاخلاق 


هناك تصورآن للأخلاق قدم وحديث . فأما التصور القديم وثمني يه 
الاخلاق عند البونان فبو مطبوع بطايم السعادة ٤‏ أي. إن أخلاق المونان 
إا هي اخلاق سعاوة . وأما التصور الحديث » ونعنى به الاخلاق منذ 
كنط © فبو مطبوع بطايسع الواحب . فعلى مين ارت قاعدة اللوك عند 
كنط تقول : «١‏ افمل هذا لآنه واجبك » فإن الاخلاق البوانة تقول : 
« افمل هذا لأنه يؤدي الى سعادتك » . فالبحث عن السمادة عند البونات 
هو الطلب الاسمى للاتات وخيرء الاعلى وغابته القصوى . ودّمد ارسطو 
من اوضع المثلين للاخلاق الموتانية من هذه الناحمة ‏ فالفضيلة واللذة والنجاح 
والسعادة والخير الاممى ألفاظ مترادقة لها دلالة واحدة عنده > فكلا إغا 
تطلب لذاتها وليست وسيلة لشيء آخر يعلو عليها » وهذا من أهم شرائط 
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فإدا كانت السعادة هي ألغاية القصوى للحماة وكانت إا تطلب لداعها 
لا من اجل شيء آغر ؛ فلشحث في ماهصة هذه السعادة لنرى كيف تكون 
افعالنا سعمدة وما هي مقومات الحا السعيدة . 


ما هي السعادة ؟ لا يمككن إدراك طميعة السعادة بدون إدراك طبيعة 
النفس ونواها ؛ إذ السمادة لا تعدو ار تكون سالا من احوال النفس 
الشرية . وقد هر معنا ان قوى ائفس منبا ما هو عظ مشترك بين 
الانسات والحموات والنيات كالقوة الفاذية > ومتها ماهو عشترك بين الحموان 
والإنان كالقوة الحساسة ؛ ومثها ما هو ميزة للانسان وحده كالقوة 
الناطقة . فمادة الاتان نا هو انسان ليست بزاولة الحياة الفاذية » لأن 
الحساة الغاذية لا تعبر عنه كإنان »أي لا تعبر عن اليزة التى ينفرد بها 
الانسان من دون مائر الموجودات الاخرى © وإنما هي تعبر عن الانسان. 
والحسوان والنبات على السواء . وكذلك لبت المادة مزاولة الحماة 
الحساسة او الحمواشة * لأن هذه الحاة إنما تمير عن الانسان والمحوان 
معا ولا تعبر عن الانسات وحده . قل ببق إذن إلا ان تكون ممادة 
الانسان بمزاولة ما يمتاز به من دون سائر الموجودات »أي بمزاولة الحياة 
الناطقة على امل وجه . وذلك ينمع من القاعدة الاماسية عنده والقائة 
بان أي كائن لا يبلغ غايته » وبالتالي لا يحقتى سمادته وخيره الاقصى إلا 
بأدائه لوظمفته الخاصة به علي احسن وحه . هذا هو المعنى الحقمقي للسعادة 
وشرطبا الأسامي . وهكذا فالسعادة إنما تكون في عمل النفس الناطفة 
وحدها با هي نفس اطقة > أي بحسب فضملتها او وظيفتما الخاصة . فإذا 
كان الها عدة فضائل أو ميزات فعسب افضلبا وأكلبا > لا مرة واحدة 
بل طول العمر » حق يصح ذلك فنا عادة راسخة . فكا انه لا يكني 
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خطاف واحد أو وم واد معتدل المواء للارهاص بالرييم » فكذلك 
السعادة ليست فعل يوم واحد ولا مدة قصيرة من الزمن . 


هذا وان عمل النفس الناطقة بحسب فضسلتها مصدر لذاة حقيقمة لا 
لآأن فبه خيرها . ويذلك بود ارسطو بن اللذة والسمادة » غير انه يعطي 
للذة هنا معنى آخر غير المعنى المأثوف الذي من احل ثر افلاطوت والكلسيوت 
على اللذة . فاللزة عنده لما معنى روحي بجعلا قريبة جداً من الخير 
الافلاطوني . إلا لذة نظرية مجردة لا صل لحا قي الواقم باللذة الحسية الت 
تتبادر الى الاذهان . في ما يعقب تحقيق الفعل المطابق للفضيلة من غبطة 
وارتباح . انها كال لم ببق فيه أثر لقوة» اي هي كال تحقى بالفعل »او 
قل هي بثابة الصورة بعد ان تتحققى على الوجه الاكمل بالنسبة الى شيء 
من الاشماء » وذلك لا يكون إلا في الحماة النظرية » حمماة التأمل والفكر » 
لأنه تحقبق لأعلى درجة من درجات الكال . 


ويعترف ارسطو بضرورة .التحاح الادي في الحماة لحصول السعادة 
وتحقيق الخير والفضملة . إذ من العسير على المره ‏ إن لم يكن من المتعذر - 
ان يقمل الخير ما لم يتوفر له المال والبنون والسلطة والجاه والصحة وغير 
ذلك من زينة الساة الدنيا » فككثير من المكارم لا يمكن الاتبان بها بغير 
الاستعانة ,هذه الامور » قكلبا شرائط للسعادة ان عدمت أفدتا » إذ 
لا يمكن لإنان ان يكون تام السمادة وهو قليل الحبلة او كان فقيرا او 
مريضا او عقبما لا ذرية له . ولكن هذه الشرائط ليست دائًا في متناول 
الانسان بل هي ولمدة الظروف والمصادفات › قائما الدنبا حظوظ وإقبال . 
وهذا من تأنه ان حمل السمادة والفضية والخير في نظر ارسطو ولمدة 
الصدفة والاتفاق ليس للمحبود الشخصي فما . كبير غناء . لذلك يستدرك 
فيۇ كد ان الاننان قد محا حساة مليئة بلا لام » ولككن هذه الآلام نفسبا 
تحقتى له اكبر قسط عن السمادة . فالرجل الفاضل اسعد من الشرير مها 
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ينزل به من الكوارث . انه بتقبل الصدمات والمصائب بقلب ابت وعزعة 
صادقة . فو يتشيث بآذيال الفضلة مها ساء طالعه وبتلقى ضربات القدر 
وطوارق الحدتان محرأة ورباطة حأش دوتها مجاعة الشحعان . هذاه 
الرجل الفاضل لا يثنيه شيء عن المكارم والمحامد » وهذا هو دأب الفضيلة 
في كل زمان ومكان . وفي ذلك يلتقي ارسطو مع استاذه افلاطون . 

والفضائل على نوعين : فضائل خاصة القوة الناطقة وتسمى الفضائل 
العقلية » وفضائل خاصة بلةوة النزوعية او الشهوية حمين تطبع أوامر 
العقل وتسمى الفضائل الاخلاقية . 

فأما الفضائل المقلية فبي كالهلم والفن والحكة ينوعبها النظري والمملي 
الخ ... وهذه الفضائل 'تككتسب بالتعلم وتنمو بتموه . لذلك كان بلوغبا 
يتطلب وقتا طويا وشيرة عظيمة . والحكة النظرية هي أم الفضائل جميعها 
لأا الفضلة الوحمدة التي بشارك الانان؛ بها الل . فاه عقل وتأمل 
وتفكير ولذلك فيو سعد سعادة مطلقة . وقد يتاح للانان اانا ان 
يحظى يا إلا في لحظات هي اندر من الكبريت الاحمر . ولذلك فسعادته 
تظل تاقصة . لكنه كلما أرغل فى حماة التأمل والنظر استمتع ذه السعادة 
وامتفرق فى اللسبحة المظمى والفشطة القصوى . وهكذا يشيد ارسطو 
كأفلاطون ‏ بمظمة التأمل فبرى فيه القضيلة العليا التي تسمو على جميع 
الفضائل الاخرى . ففي الجزء الماشر في كتاب «١‏ الاخلاق » بقرر عظمة 
التأمل وسموه على سائر الفضائل ويؤكد ان الفلسوف محا حساة الآلهة 
إذا قام مثلم بتأمل الموضوعات الأزلمة » اي الأفلاك في دوراتها المنتظم . 

وأما الفضائل الاخلاقبة في كالشجاعة والعفة والكرم الخ . وهذه 
الفضائل نما 'تكتسب بالتمواد والمران والإرادة الواعية . وهي لا تنكوأن 
فينا على سبيل الطبع ©» وإلا لما أمكن الاتصاف يأضدادها . ۴ انها لا 
'تضاء الطبع وإلا لما امككن الاتصاف بها . وكل ما في الامر اتنا 
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مببأون لاكتسايا. وهذا التبثُو الذي هو بالقوة إا يستكل ويصير 
بالفعل بحم العادة والمارسة رالتدريب . وهكذ! فالاستمداد لقبول هذه 
الفضائل مر كوز في النفس كامن فما بالطبع »© وما غاية التربية وواضعي 
الشرائع إلا غرس هذه الفضائل في النفوس وتنشئة الناس عليها . 

فإذا تقرر ان الفضائل ليست طبيعية وإنما هي 'تكتسب اكتساباً 
فيمكن القول في حداها اها ملكات خلقية مكتسبة راسخة في النفس 
يكور الفعل فسا حرأ صادراً بمحض الإرادة لا بأي تأثير خارجي » 
فيكون المرء بحسبها صالحاً قوي يقوم يما يقبغي عليه على أحسن وجه 
وأكل . 

ويرتبط معنى الفضيلة عند ارسطو يفوم الوسط العدل بين رذيلتين 
إحداهما إفراط والاخرى تفريط . فالشحاعة مثا وسط بين الجين والتبوار ٤‏ 
والعفة وسط بين اجون والجود » والكرم وسط بين الإسراف والتقتير الخ . 
قشير الامور أوساطبا . 

واذا كانت الفضية وسطا بين رذيلتين » فلس هذا الوسط ومطاً 
رياضا #بتا “يقاس بطريقة آلمة مطلقة كالوسط الذي نعنيه في الك المتصل » 
وإنا هو وسط متمواج متذيدب رجراج كالزئيق لا يلدت على حال واحدة »> 
لآن أفعال الناس وانفعالاتهم لا تحتمل مثل هذه الدقة ولأن الناس مختلفون 
في الطباع والاستمدادات ويتباينون في ظروف حباتهم وأحواهم المعيشية 
والعقلة . فاخشار الوسط إذن مختلف باختلاف الاشخاص وتبان أحواه, » 
وحمب أن اتراعى غه من » وه أبن » ودمق» و« كىف» و 
وبذلك يعمق معن الفضملة عند ارسطو وبزداد دقة . لذا يعرآفبا «الإضافة 
الى التعريف الابق بأنها ملكة خلقية إرادية راسخة في النفس تحمل 
صاحبيا قادرا على تخطي الإفراط والتفربط واختمار الوسط بينهها “ ينام 
على مبدأهعقلي سديد . وعلى نقيض ذلك تككون الرذية : انها التنكب عن 
الوسط واخشار اححد الطرفين : الإفراط والتفريط 2 كلاهما شر ء 
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وجب ان تحترز من الاعتقاد بأن مبع الافمال والإنفعالات اوساطا ؛ 
لأن منها ما لا وسط له . فمن الانفعالات ( كالحد والغيرة والشيظ ) ومن 
الافمال ( كالسرقة والقتل والزنى ) ما يدل جرد ذكر اسمه على شر .فهي 
رذائل بالدات لا محم الافراط أو التفربط » تفوح منها رائحة الإثم والفجور . 
کا ان من الفضائل ما لا يمكن تحديد طرقببا المرذولين : فالصدق مثلاً ليس 
سوى ضد الككذب * والنظر العقلي ليس سوى ضد يلادة الذهن . ولئن 
كانت الفضيله حكر التعريف وسطا بين رذيلتين إلا انها في ذاتها ليست نقصا 
في الكيال بل ها قيمة مطلفة هي في غاية السرف والككال . اذ ان اخثيار 
الوسط لا يكون خبط عشواء + بل بحسب ما تقضي به الحكة وأصالة 
الرأي يعد تقدير جسم الظروف الحرطة بالفمل واستقراء كل جزئياته وأحواله > 
لمعرفة ما مجحب فمل « هنا الآن » اي في الحالات الخاصة التي مختلف الحم 
عليها باختلاف الزمان والمكان . 

١‏ - السياسة 
إن السماسة امتداد للاخلاق عند أرسطو 6 كانت عند افلاطون . وعلى 
الرغم من انه كان أوضح من استاذه في الفصل بين الاخلاق والسيامة إلا 
انه لم يحمل هذا الفصل كما . فالأخلاق عنده مصبوغة بصبغة السياسة ؛ يكل 
ما للساسة من محاسن ومساوىء . ولن تنفصل الاخلاق عن السماسة قصل 
جائيا إلا بعد ارسطو » ولا سما عند الرواقبين . فالأخلاق الجديدة عندم لن 
تكون متصةة بالسياسة » اذ ميتطوي الفرد على نفسه فلن يعنيه من امر 
الجاعة شيء ؛ وعندئذ سبكون الفصل تام بين اخلاق الدولة وأخلاق الفرد » 
بل سبنشب نزاع بينها » وستطرح لأول هرة المشكلة التي يسموها مشكلة 

الفرد والمجتمع . 

وعلى كل حال 'عني ارسطو بالسياسة ) عني افلاطون من قبل » لكن 
سياسة ارسطو تختلف عن سياسة افلاطون من حبث المنبج ومن حبث الروح . 


4 ... من الفلسفة الموقنية‎ ١ 


قأما من حيث المنهج فاا ند ان منبج افلاطون منهج ماري فلسفي 
معتى انه يتم في سياسته الثلى با بحب ان يكون » بصرف النظر عما 
هو كاثن بالفمل . ببنا تم ارسطو يا هو كائن من حيث وصف نظم الحم 
الممكنة وبيان نثأتها ووضع نظرية في الدولة على اماس الدراسة الموضوعية 
والوافم العامي . هذا هو المنبج الوضمي التكويني › اذا صح" استعمال تعبير 
عصري جديد للكلام على اوضاع قدية لا تنطبى عليبا تعابيرتا الحديثة 
إلا بالكثير من التمخل والافتعال . 

وأما من حبث الروح فان سساسة افلاطون تكاد تختلط بفاسفته كلما 
وتطيعها بطابمها » حت لبمكن القول بشيء من التجوتز ان فلسفته سيامية 
كا إن سياسته فلسفية . وأما ارسطو فان سباسته قد جاءت في آخر 
مذهبه تتويحا له كأنما أحس” ان هذا المذهب لا يكتمل إلا بإضافة ذؤابة 
من السباسة أليه . فالسياسة عنده تكاد تكون متميزة من الأجزاء الاخرى 
من فلسفته » وهو يدرسبا درامة فنبة كأنها فصل من الفلسفة يشرحه 
شرحاً موضرعا » فإذا كتاب «السياسة » “ الذي عليه ممولنا هنا كتاب 
فاتر يعوزه دفء الحباة وصدق الشعور 2 أبن منه كتاب ١‏ الجمهورية » . 


يدأ كتاب «السياسة » بعل تدبير المنزل . فيفند الزعم القائل بات 
الفرد هو نواة الجتمع . قنواة الممتمع اما هي الأمرة لا الفرد » لأن الفرد 
حموان مدني الطبع * أي لا يمكن ان بميش منعزلاً عن الآخرين » بل 
لا بد ان يوجد في جماعة + اللبم إلا ان يكون بهمية أو إلا » فكلاما لا 
يحتاج الى غيرء » إما لنقص فيه ( كالبييمة ) او لكاله المطلق ( كلل ) . 
والأسرة هي نواة هذه الجاعة وهي نواة تكفي نفسها مؤقتا لتأمين عاجاتا 
اليومية . فإذا أرادت ان تمحقق حاجات اخرى فوق الحاجات المومية 
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ارتبطت بأسّر اخرى فحصلت القرية . فإذا تشعّبت حاجات القرية فتطلعت 
الى قرى اخرى غيرها تتبادل معبا النافم والمصالح نثأت الدولة “او کا 
تسمى « دولة - المديئة » ( وزاه2 ) . فدولة المديلة تشمل مائر الجتممات 
وتفي بأوسم حاجات الانسان ؛ وهي مجتمع طبيمي بكل معنى الكلمة » 
وليست مجتمعا مصطنعما ا يقول السوفسطائد.ون . فهي كائن عضوي ,تألف 
من جموعات من الفلايا هي الاسر » تعمل في تنامق بينها كلؤسد اذا 
اشتکی منه عضو تداعى له ماثر الأعضاء بالحتى والهر . ولئن كانت 
لاحقة للأسرة في الزمن “ إلا انها مابقة عليها من جبة المققة والقممة ؛ 
لأن الكل سابى على أجزائه من حيث هو غاية . فالدولة هي الغفاية > 
والامرة هي وسلة تحقمق هذه الغاية » والوسيلة متأخرة عن الغاية “ والغاية 
متقدمة على الوسيلة في الشرف والرتمة والحقيقة » او قل انها صورة > 
والاسرة يمثابة الهيولى ها ؛ والصررة أسبى من المبولى وأعظم قيمة وأكثر 
شرف وأعظم رتبة . 

وتتألف الاسرة من الرجل والمرأة والأولاد والعسيد . الرجل رأس الاسرة 
وسبدها وإلبه تعود امورها > لأنه يتميز بالعقل والحصافة وجودة الرأي . 
وأما المرأة فدونه عقا * ووظيفتها العناية بالأولاد والمتزل . ويرجم الى 
السد تحصيل الثروة وتأمين الحاجات الضرورية لقوام الاسرة . فم أدرات 
حيّة وآلات للحماة والإنتاج » يقومون بالاعمال المنافية للمواطنين الإغريق 
الأحرار . فبؤلاء سادة لا جوز استرقاقهم لانم جمعو! بين الروح العالية 
والشجاعة التي ينفرد بها أهل الشمال »> وبين الحذق والذكاء والمهارة التي 
يتصف بها الشرقيون . فإما الناس مقامات ودرجات وعلى الأعلى ان يسبطر 
على الأدنى كا على الأدنى ان مخضم للأعلى ويطيعه . هذا هو حك الطبيعة 
وهذا هو اموسما . فأنى اتجبت” تجد فروقا بين الكائنات والاشاء ‏ بين 
النفس والجسد ؛ بين الانان والحموان » بين الذكر والأنثى ؛ فلا تثريب 
علك ان تحد نفس الفروق بين طوائف البشر . 
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ولقد حاول ارسطو ان يخفف من وطأة نظام الرق هذا » فأوصى 
السيد بألا يسيء معام عبيده بل ان بحسن معاشرتهم ويبهم الأمل في 
المتق والحرية . ا رأى ار الفرق بين السيد والعيد ليس واضحا على 
الدوام وأنه لا ازم لان الرقيق أن يكون رقيقا بالورائة والطيع ؛ بل 
ان ارسطو عندما حضرته الوفاة !وصى بعتى عسده جما . وفضلاً عن 
ذلك انه برى ان الاستعباد بالفتح ليس مشروعا لآنه قائم على القبر 
والبطش لا على انعدام بعض المزايا الطسعية . قالقوة والقلة لا يمان 
دان التفوق والامتباز . فالحر حمر رغم ما ينزل به من عسف وعبودية » 
وعبوديته انما هي عبودية بالعرض . والعبد عبد رغم ما محققه من نمر 
واستعلاء . وهكذا فمن العبيد من ل 'تخلق للسودية » ومن الاسماد من لم 
'يخلق للسيادة » فكلاهما عبد او سيد بالعرآض والاتفاق لا بالجوهر والحقيقة ؛ 
نما لم يكن النصر والغلبة ناتحين عن هزايا ذاتية لم تكن الحرب عادلة 
وبحب ان يسقط حق الاستساد . وما كان نظام الرق في معظمه ناسنا 
عن الحرب فو امر مستهجن كريه وجمل غير مشروع . وعلى كل حال 
لقد كان الرى على عبد ارسطو اصلاً من اصول الاجتّاع فلم يكن بد من 
الاعتراف به “ول يكن بد من تعلبله. وكان موقف ارسطو فبه اقل ما 
عکن لرجل من طرازه ان يقفه » ولا عليه بعد ذلك ان يشارك عصره 
في بعض هناته , 

ويختلف ارسطو عن افلاطون في تقدير قيمة الفرد وصلته بالدولة . 
فينا كان افلاطوتن عرد الغفرد من قممته الفردية لمعل منه اداة مسخرة 
لخدمة الدولة ويصهر كيانه في جبازها المظم »> اذا بأرسطو يعمد للفرد 
فرديته ويمنحه الكثير من الاستقلال والحرية لينعم في ظل الدولة وحمايتها 
بحساة خصبة واعبة معطاء . فهو لا يديب الفرد في الدولة ا فمل افلاطون 
عندما انكر على الحكام مثلا سى الملكية والزواج وفرض علمهم شموعية 
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اشارا کہم في كل ثيه امعانا منه في توكند وحدة الدولة وتماسكها . 
كلا » ل يفمل ارمطو شيا من هذا لأن فيه ما يخالف الطبيعة البشرية 
ويضر” بالحياة الاجتاعية . فأفلاطون كان واهما حين ظن ان الدولة يذيغي 
أن تكون وحدة متجانسة تنتفي فا الكثرة والتنواع . فالفرد انما هو 
الوحدة »> وأما الدولة فبي كثرة متنوعة تتمدد فبها المنافعم وتتشايك 
المصالح . فليست اللكة الخاصة بيا للاختلاف والشقاق ما دمنا لا نسمح 
بتركيزها في بمض الأيدي 2 وإنًا هي مدعاة للتنافس بين الأفراد وحافز 
لكل شخص على العمل وزيادة الانتاج “ مما يمود على الفرد والجتمع والدولة 
بالخبر المع . كذلك يحب الإبقاء على العلاقات بين الابن وأبيه والزوج 
والزوجة والأولاد ؛ لأن في ذلك استمراراً لماة الآأسرة وترابطبا » 
وإلا كان الان ابنآً للجمبع والأب ابا الجميم والزرجة زوجة للجميع » 
ومن كان كذلك ل يكن ابنا لأحد ولا ابا لأحد ولا زوجا لأحد؛ ولن 
يحد احداً يشمر نحوه بعراطف الأب والأم او الزوج . فتتميّع الملاقات 
الطبيعية وتضيع المواطف الانسانة وتذوب أسمى المشاعر وأثبليبا . 
فيلت من اة + وما اخزاء من مجتمم ! 

ويمختلف ارسطو عن افلاطون ايض في انه لم يضم نظاما صارماً 
لمدينة الفاضة » لأنه رأى ان نظام المدينة بختلف باختلاف الزمان والمكان . 
لكنه قسم انواع المدن اقاما ستة » ثلاثة منبا فاضلة يقابلبا ثلاثة اخرى 
مضادات ها وهي ؛ 

١(‏ ) مدينة الرشاد » وهي حكومة الفرد الفاضل العادل المتفوق بعقله 
وحمكته . فهو لذلك يحكها حقه الطبيعي . ولكن حكه لا يطول . فاذا 


فسد نشأت : 
(؟) مدينة المسف والطغيان » وهي التي يتولاما جام يأمرء 
مسد غائم . 
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( ۴ ) المديئة الارستوقراطية » وهي حكومة الاقلية العاقلة الممتازة 
بكقادتها وشمائلها الخلقية والروحية . ولكن المقل لا يسود داغا . لذلك 
فسرعان ما يدب فما الفساد فتنشأ عنها : 

( ؛ ) مدينة اليسار » وهي الهكومة التي يتولى زمام الحم فما طيقة 
الأغتياء والأعيان . 

( ه ) المدينة الماعية » وهي الحكومة التي تقتصر سلطة الشعب فا 
على انتخاب الحكام * فيزاول هؤلاء الحم بإشراف الشعب ويقدمورث له 
الحساب إستمرار » لكن كثيراً من الخاطر تتبدد هذا الظام اهمها ان 
ينتقل الحم الى ابدي الغوغاء . 

( > ) هديئة الغوغاء > وهي حكومة العامة تتسم اهواءها المآقلية 
ال موجاء وتتولى الحم بنفسها دون مراعاة لقم الرجال وأقدارم . 

لكن كف السسل اذن الى المديئة الفاضلة التي لا تحلق في الخال 
ويكوت ها مم ذلك جذور عيقة راسخة من الواقع الانساني ؟ للرد على 
هذا السؤال يعمد ارسطو الى نظرية الأوساط في الاخلاق والىق مؤداها 
الحكمة القائلة « حب التناهي غلط » خير الامور الوسط » . فليس هتاك 
شكل خاص من اشكال الحم هو في نفه خير الاشكال . فكل مها له 
حاسنه وماوئه 4 وكل ملا انا يصلح لظروف معينة وأمم مميئة في 
اوقات معمنة . لذالك لس من المستحسن ايثار احدها على الآخر وعداء 
كاملا دون سواه . وخير الأمور ان تادر الى الطبقات فنةويها ونزيد في 
عددها . فأحسن الدول نظاما انما هي تلك الى تكون الطمقات الوسطى 
فيبا اكثر عدداً وأعظم قوة من الاغنماء والفقراء . وعندما بقل عدد 
الطبقات الوسطى عن المطلوب تتغلب عليها الطبقة التى تفوقها في العدد 
سواء كانت طبقة الاغناء او طبقة الفقراء . فإذا ما سطر الاغتباء على 
الفقراء أو الفقراء على الاغنباء لم تستطم هذه الطمقة او تلك ان تقم دولة حرة. 
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فالطبقة الوسطى هنا وسط بين طرفين . فبي اذن تعبر عن المبدأ الاسامي 
الذي اتخذه ارسطو لنفسه في الاخلاق وهو ان د شير الامور الوط » . 
ويسمي ارسطو هذا النوع من الحكومة و الحكومة الدستورية » (النولتىة) 
فبي حكرمة ومسط تئل جيم الطبقات خير تثبل يمكن الوصول اليه . 
ولا كانت كذلك ففي مقدور زعماما وقادة الرأي فما ان يصمدوا للتبارات 
المتطرغة » ا ان هذء التیارات تد نفسها اقرب ال كل الوسط متها الى 
التبارات المقابة التي تقف معبا على طرفي تقبض . وفي ذلك ضمان لبقاء 
هذه الكتة بصدة عن المزات » اذ تتقرب الا جميع احزاب التطرف 
وتتخذها تكأءة لحاربة خصومبا . 

ومع ذلك فإن ارو لا يلح على هذا النوع من الحم الحاح افلاطوت 
على مديتته الفاضلة . فالحم الصالح لشمب ما انما تقرره - محسب ارسطو س 
طبيعة هذا الشعب وأوضاعه الخاصة التي تختلف من شعب الى خر . كا 
ان اشكال الحم لست انواعا ثابتة مطلقة وإعا هي متقلية رجراجة 
تختلف باختلاف الظروف والاحوال. فلس هناك شكل واحد لحكومة الرشاد 
أو الحكومة الماعة او الحكومة الارستوقراطة > وإنما لها اشكال متعددة 
لكل واحد منہا خصائصه ومتطلياته . 

هذه الاعتبارات لا نبي في الحواء مدينة نظرية لا وجود ها إلا في إحلام 
الفلاسفة . فالفلاسفة ‏ را كثرم كأفلاطون لا كأرسطو لوء الحظ ‏ يطليون 
الأفضل بإطلاق ؛ لا بالإضافة الى ما هو ممكن مستطاع > ويتجاهلون 
الفروق والتنوعات * فيردونها إلى وحدة منطةة جرد تكون متسقة 
متسحمة مع نفسبا؛و لكنبا - وهدا هو عا الاسامي الذي تتلاشی مماتيه 
كل خصائصبا الماطقية ‏ تظل بعدة عن الواقم المحسوس . فبيهات لمدينة 
من هذا القسل ان تتحقق أو ان يكون لها أي حظ من الاسنقرار . 


وهكنا فإن ميزة ارسطو على افلاطون أنما هي ميزة الواقع على الاحلام > 


؟ 


والحقيقة على الخيال . ولكن ذلك لا جرد الخبال من سحره وجاله » ا 
لا ينفي عن الواقع مافيه من عبوب وأخطاء . والحق ان لكل من الخبال 
والحقيقة خصائصه وأحكامه . 

ان ارسطو كث تحربة من افلاطون ٠‏ فقد أظدّلع على دساتير امم كثيرة قبله 
ودرسها واستخرج العبرة منبا وكانت له ملاحظات هامة في مأنها . 
ولكن افلاطون أخصب خمالاً وأمتع تصويراً وی حل . ففي محاوراته 
من الخال والاصالة والفن ما لا نجد له مشلا في غيره من نوايغ الفكر 
والأدب . 

فاعظم بأفلاطون وأرسطو من علاقين فذين اجتمع ليا في جمل ما قد 
تفرق فى شتات الأجبال ! 


اف 


الفصل السابع 
الأفلاطونية المحدثة 


الافلاطونية الحدثة "> هي إحدى الوجات الفكرية التي انطلقت من 
الاسكندرية في القرون الاولى للسلاد . فقد كانتت الاسكتدرية عاصمة للعم 
والفكر خلفت أثينا بعد أن خما ضوؤها وزال عنما ما كان يشد الرحال 
السا . 

ولقد تلاقت ف الاسكندرية مذأهب جمة ومدارس متعددة »> وذلك 
لموقعيا الجغراقي بين الشرق والغرب ؛ وبعدها عن الحروب التي ترالت على 
آسيا وبلاد اليونان . وكا بها مكتبة ضخمة تضم نصف ملبون بردية 
كانت قبل الانظار في الشرق والغرب . فمها نبغ اقليدس ( القرن الثالث 
قبل الملاد ) ووضع كتابه العتبد في المندسة . وفي قاعات الدرس منها 
ايض تمل ارخميدس ( ۲۸۷ - ۲۱۲ ق. م. ) . کا نبغ فما ايضاً الما 
الجغراني واللغوي ابراتوسآن ( 65معادماديظ ) ( ۲۷۵ - ۱۹4 .م ) ركارت 
امينا لمكتبتها الشبيرة » وهو اول من >مى نفسه بالفيلولوجي تبيزاً له عن 


. إو مذهب الامكتدراشين يا بسممما العرب‎ Neopletonisme - ١ 


۹¥ 


الفنلسوف . وها ايضاً ذاع امم مدرسة الطب وترجمت التوراة الى اللغة 
البوتانىة » ونشطت الرباضة والكممماء ووضعت اسس تصنيف الملوم ونقد 
النصوص وشسرحت المذاهب الدينية والفلسقية » وازدهرت التجارة والصناعة . 
وقمها اخيراً امتزجت الآراء والأفكار والمذاهب والأديان والممتقدات » 
واصطبغت المهودية ار؟ ثم المسبحمة انا بالصيغة البوتانية . 


وعصر الاسكندرية من العصور الطويلة في التاريخ نسدا . فبو عند من 
فتح الاسكتدر الأكبر الشرق سئة ۴۴١‏ ق. م. حتى الفتح الإسلامي في 
منتصف القرن السابع للسلاد . ويطلق على القرون الثلاثة التالية لوت 
الاسكندر ( ٣٣۴‏ ق. م. )امم العصر التي » وإن كان أثرها عتد الى ما 
بعد الملاد قررناً طويلة . والحلنية ( Hellénisme‏ ) من همليت ( Hellène‏ ) 
أي يرناني » وتعبر في معناها الاصطلاحي عن طابم الفكر والحضارة على 
أثر فتوح الاسكندر لشرق وامتزاج الفكر البوتاني بالروح الشرقية . 

هذا وللعصر افليني خصائص عد نجمليا فيا بلي : 

( أ ) توفر العناية بمذهب افلاطون اول وقبل كل شيء ثم المحم بينه 
وبين ارسطو وقم الآراء المتمارضة بعضها الى بعض وشرحما والتوفيق 
بينها والتعليق عليها ما ينفق وكتب الوحي . 

(ب) التشيع بالأفكار والآراء والممتقدات الدينية والوثئية من زرادشتية 
وبوذية ومانوية وجودية ونصرانية ؛ وسكون لكل ذلك آثار بعيدة المدى 
في تطور التفكير الفلسفي . 

(ج) بدء الانفصال بين العلم والفلفة يمد أن كانا مرتبطين في المذاهب 
الفلسفية الككبرى . فقد كان القرن الثالث قبل المبلاد من ازهي عصور العم 
القدم . فه قام عماء اختصاصيون عنوا يتمحيص المعارف الموروثة وتهذيمها 
والزيادة عليها . وعلى الخلة شبد هذا القرن بداية تحرر العلوم من ربقة 


۲۱4 


الفلشفة ؛ ولا سيا في مدرسة الاسكندرية . اجل في هذا القرن ثم قي القرون 
التي اعقبته اخذت الكيمياء والمندسة وعل القلك وعم الطب والجغرافيا 
تنفصل عن دوحة الفلفة بعد ان كانت جزء! لا يتجزأ منها . نعم / 
يكن الانفصال تام بالمعنى الحديث الذي بدأ في القرن الثامن عش » ولكنه 
على كل حال انفصال ما »4 كان من ثأنه بروز يعض الحركات الملسة الى 
تتطلب الدقة والتحديد على حساب الشطحات الفلسشة التي لا ضابط لما“ 
إلا ان ذلك لا عنم ان بقايا من التفكير الفبي والسحري والصوفى ظلت 
تشوب طرق التفكير العامي وتؤثر فبها . 


( د ) انتشار التزعات الصوفية والتعلق بالسحر والتنجم والغبببات 
والايمان بالخوارق . 

في هذا الجو نشات الافلاطونة الحدثة » فكانت آخر حركة فلسضة 
طلعت بها العيقرية الموناشة عند انفتاحها على الشرق وآغر مجبود خلاق 
بذلته المصور الوثنبة القدية لإتناج مذهب فلسفي شامل يمكنه تلسة 
شامة للكون متسقة منطقا » جمية فنا تحقق للانسان الخلاص قي الحماة 
العاجلة والنجاة في الدار الباقة . 

وينىغي ان نۇ كد هنا أن مصطلح د الافلاطونية المحدثة » 2٠‏ مصطلح 
حديث . فالاشخاص الذين 'يطلق علييم هذا الاسم كائر! بزعمون أنهم 
افلاطونبون . اما معرقة ما اذا كان هذا اللفظ ينطبق عللهم وهل كرا 


١‏ - يطلق عليرا البعض امم « الاقلاطرنية الحديئة > وهنا خطأ بقع فه الكثيرون . فبي 
ليت ديش moderoe ( Ja2‏ ) ولككنها ولمدة افكار افلاطون القدية . فبي منيثقة منبا 
محدثة عنما . 
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تستطيع ان كد ان الافلاطونية المحدثة قد عمدت الى افكار افلاطون 
والأصول التى استقى منما افلاطون فلسفته من اورفية وفيثاغورية 
وامسذوقلة تمر حتما بالأفكار الى جاءت بعكه والسير معة ف خط راسد 
تقريا ن روافقة ومعتقدات وثقمة وأساطير وطقوس وعبادات كانت 
0 من فلفة 
قبيل الفتم الإسلامي . 

والافلاطونة ` المحدثة ولكنتا سارى بقطرين بن اقطاب شلء الحركة 
الضخمة يثلانها امسن تسل وكان لها الفضل 07 في اعطاما الصورة 
التي استقرت عليها والتي ستبيء الاخ الفكري للفاتحين العرب عندما 
يفزون مناطق الإشماع الحضاري آنذاك فيتأئرون ها ويؤئرون فا . 

هذان القطبان هما فلون وأفلوطين . 

أ- فيلون ( ۲٣‏ ى.م- )ء ب.م ) 

امّبر فلاسفة الود في القرن الأول للسلاد. وهو من أسرة نبي في 
الاسكندرية . وضع مذهبه باللفة المونانية وأشرب قلبه حب الفلسفة 
ولا مها فلفة افلاطون ستى لقد لقب بافلاطون الود . كا كان يمن 
كان معحا بفللفة افلاطون فان إعاته بشريعة موسى كان لنفه املك 
وبقلبه اوثق . فالقمقة كلها إِنما هي موجودة في النوراة » لكن افلاطون 
قد توصل المها ايضاً ينوع من الوحي . قالفلفة الموانية والسريعة 
الببودية كلتاما تعبر عن الحقيقة » لكن طريقة التسير تختلف في الدبن 
عنبا في الفلسفة . فالدين حى والفاسفة حى »> وكل ها بينيا » من فارق 


؟ 


أن الدين أتمل وأتم » وان كان أقل تفصي وتدقيقاً . انه وحمي يمه 
الوضوح والببان الشاي لا الدغول في تفاصمل الأدلة ودقائقها . والفلسفة 
هي أيضاً وحي »© ولكنها وحي عى غامض أقل ثمولاً من الدين واكثر 
تفصية وادق صاغة . فأفلاطون وارسطو إا استمد! تعالبمها من موسى 
ومن التوراة > ومن هنا نشأ ما لما من حمكة وفكرة * لدلك كان على 
فلون ان يفصل المقال فيا بين الشريعة والحكة من الاتصال . 


والطايع العام لفلسفته التأويل الرمزي « وعتومعؤالة » للترراة . وقد 
عرف هذا التأويل في الاسلام والمبحة فيا بعد »إذ كان الاعتقاد سائداً 
ان الكتب السماوية انما تخاطب الناس حا » العامة ممم والخاصة > ولهذا 
فبي تلجأ الى الرموز واستعمال الجاز ضنا بالحقيقة عل غير أهلما وستراً 
لها » واذن فالتا ويل ضروري لان فبم النص على حقيقته ليس مقدوراً 
الجميع . فباستمال الآمثلة والصور والرموز تقرب الحقائق الى افيام 
الناس ؛ ضأاخد العامة بظاهر الأصوص ومحدون قمبا مقنماً والكفاية ؟ 
وأما الخاصة فىقناولو نها وياخذون جوهر ععانها وبذلك بتخرحون ما 
في التوراة من فخلفة كانت سنظمر عارية منها لو أخذت- بنصوصها 
حرفا . 


ان التأويل في نظر فبلون ممكن على ان تمرف كيف تؤوال نص 
التوراة فى ضوء الفلسفة . فمن الضروري تأويل النصوص الى تثبت لله - 
إذا اخذت حرقيا ‏ ما لا يلبق به من الصفات والاحوال كالتجسم والكون 
في مكان والكلام يصوت وحروف » والغضب والندم ... فاه کا يقول قماون 
لا يستفزه الغضب ولا يندم ولا ينكلم يحروف وأصوات > ولیس له من مكان 
يقر" فبه . وعندما يعرض فبلون لقصة خلى اله العام في ستة ايام ينفي 
عن الله الحاجة الى مدة من الزمن يخلق قيها العام » ولككن موسى لا يسمه 
إلا ان يستعمل اللغة التي نفيمها تحن البشر ليصف لنا نظام العام الذي شلقه 


Y١ 


وارئدسه ومنزلته بعضة من بعض . فمن السذاجة الاعتقاد أن العالم 'خلق قا 
في ستة ايام او في .فترة من الزمن أقل من ذلك او أكثر. 


وهو برى ان التوراة انما تصوار قصة النفس في اقترابها وابتعادها عن 
الله بمقدار اقترايها او ابتعادها عن الجسد »> وفي تأويله للفصل الأول من 
«سفر التكوين » يو كد ان اول ما خلى الله المقل السياوي الذي عيبا 
بالعلم والفضية > ثم خلق الل على مثاله عقا أرضياً يرمز به لآدم .ثم 
للشبوة التي برمز هما بالحية . ثم تاس النفس على ما فرطت في جنب 
الله وتندم ٠‏ فبحيء نوح الذي يرهز للعمدالة “ ويقع الطوفان رمراً 
للتطبير التام . 

هذه بعض الأمثلة لطريقة التأويل لنصوص التوراة عمد الها فاون 
لحمل من شريعة مومى شريعة عامة للناس كافة » عوامهم وخواصهم » 
في كل زمان ومكان . 

وطريقة التأوبل الرمزي هذه كانت شائعة جداً في عصر قملون . 
وهي طريقة قدعة ولعلبا اغا تر جم الى الأسرار الاورفية . وقد استمملت 
في شرح اشعار هوميروس وتأويلها تأويلاً يحمل من صاحيها ارسططاليسيا 
ورواقا وأبيقوريا في آن واحد. ‏ عرفا الرواقموتن ابضا وللأوا الا 
في تفيرهم الأساطير الونانية وعقيدة الل فة في الدياتة الشعبية . 


وكان نوهمئبوس ( Numenius‏ ) من أهل اناميا ( سوم ) > توفي حوالي 
سنة ٩۸۰‏ ق. م. والذي نعرف تمالبيه مما ورد من كلامه في پوسلنوس 
( منخطءودظ ) ومن اشارات قلية اخرى »2 أقول كان نومشبوس هذا اول 
فبلسوف براي يظهر أي تقدير الدين العبري . فقد وصف افلاطون بان 
أشه بمومى يتحدث بلبحة اتىكا + وفيه تتحلى بشدة نزعة واضحة الى 


۲ 


التوفيق الدينى على ما نحو ما يظبر عند رجال الافلاطونية الحدثة 117 ٤‏ 
وقد كانت هذه النزعة ابض واسعة الانتشار في القرن الثاني وما بمده » 
لا في الاسكندرية وحدها » بل في كل مركز فلسفي عالمي * لكن الاسكندرية 
کا يقرل بريسيه كانت هي المر كز الأهم لهذه الطريقة قي نحو عصر فيلون 
وكانت كتاباته هي المين الهم لما '" . ويقال أن اموتيوس ( ولعله اموئيوس 
سكاس ) حاول التوفيق بين افلاطون وأرسطو. وقد لاحظ فرفوريرس 
الموري في مؤلفات استاذه افلوطين خلط؟ بين آراء الرواقبين والمشائين 
فوضم سبع رسائل في التوفيق بين ارسطو وأفلاطون . كا كارت سی 
النحوي واصطفن الاسكندري من أشهر الموفقين بين الفلسفة والدين المسبحي . 
وهكذا أيضاً سيكرن طايم الفلاسفة الاملامين والمسحبين في القرون 
الرسطى . لقد كان توقيق هؤلاء قاماً على ان الحقمقة واحدة » نما في الدين 
لايناوىء الفلةة ؛ وما بين الفلامفة لا يتاوىء بعضه بعضاً , فإن اختلف 
الدين مم الفلسفة او اختلف فبلسوف مم آخر فهذا الاختلاف إنما يككون 
في العبارة دون الجوهر . ولا تقتصر نزعة التلفنى هذه على التوقيق بين 
الدين والفلسفة او بين الفلاسفة بعضهم مم بعض © بل لقد شملت أيضاً 
التوضق بين الأنبساء . فان امونبوس السالف الذكر قد ألتف ‏ على ما 
بقول هعروتموس ( Hieronymus‏ ( — و سفراً لطفا ف التوقق بين 
موسىو وعيسى !"ا . 

أجل لقد كانت محاولات التوفيق قائة على قدم وساق في القروت 
الاخيرة قبل الميلاد والقرون الاولى بعده . فللا جاء فيدون ألم بآراء 


. )٠۷( -انظر اوليري : عثرم البرئان وسبل انتقاهًا الى العرب ( الترجمة المريبة ) ص‎ ١ 
Bréhiter, Les idées religieuses et philosophiques de Philon  ؟‎ 
d’AJlexandrie عو .م‎ - 37. 
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مأبقيه وممأصريه في هذا اباب »غير انه لم يستطع ان يمخلصها من شوائيبا 
وقد ظبر ذلك في اساوبه الرمزي الذي توصل به الى وضع نظرية فلسفية 
بشرح بها عقبدته في الالوهية وصلتها بالوجود . وهذه النظرية يكن إجمالها 
بسر به مومى . وهو إله مفارق للعالم » فوق الجوهر وفوق الفكر » خارج 
عن الزمان والمكان »لا يقبل الكيف ولا يحداه المقل » على كل شيء قدير » 
وإلا لم يكن إا » فالاصل في الألوهنة الفمل والقدرة والتأثير . وهو الق 
هذا العالم ومصدر الخير في الوجود . لا نهاية لكاله ولا يمككن وصفه إلا 
بطريق السلب . واذا كان لا بد من وصفه فكل ما برصف به انه موحود 
بلا كيف ولا صفة . وكل ما جاء في التوراة من تشبيهه بالحوادث فيحب 
تأويله وحمل على غير ظاهره . ْ 
تأثيراً مباشراً 4 وَإِنًا هو يؤثر فيه بمجموعة من الوسطاء او القوى الإلحمة 
هي سفراء الله وراسه > ) ان النفس لاتبلغ الى الله إلا بالوسطاء ايضاً . 
وهؤلاء الوسطاء مختلفون بعضهم عن بعض تبعاً للاعال التي يقومون بها وم : 

اللوغوس ( او الكلمة ) وهو أشبه بمثل افلاطون › اذ هو النموذج الذي 
يخلق الله العالم على صورته ومثاله . ويصفه فلون بكل صفات الكال من 
حق وخير وجمال . 

ويله الحكة الإهبة (او موفما) التي يتحد بها الله لمنتج عن اتحاده 
بها هذا العام . وكثيراً ما يطلق عليها فباون امم « ام العام » وقد يصفها 
بانپا روح الل » . 
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ومن الوسطاء ايض اللائكة والجن > وم كائنات نارية او هوائة لا 
يعصوت الله ولا مخالفون عن أمرء . 

وهؤلاء الوسطاء بتوسطون كذلك بين النفس الإنساشة والله . فتطبير 
النفس «الزهد والمبادة لا بزال يصمد بها من وسيط الى وسبط حى تبلغ 
الوسبط الأعظم » اللوغوس او الكلمة. ولا بتم التطبير او الصعود والمودة 
الى الله إلا المجاهدة والتصفية والعل والنجاة بالنفس من هذا العام المتناهي » 
عالم الوم والخبال ٤‏ عالم المادة ومصدر الشير. 

وغاية الإنسان انما هي الوصول الى الله والإتحاد به والفناء فيه . وهذا 
الإتحاد يتم في أعاق الروح لدينا بنوع من التجدد الدالي والإشراق 
النفسي والطمأنينة المطلقة والسكنة العظمى ؛ وهي حالة لا يمككن تحديدها 
الألفاظ ؛ إذ يضق عنما نطاق النطقى » وإنا ”تمرف بالذوق والكشف ؛ 
وفمها لا يبقى شاهد ولا مشود ولا عارف ولا معروف . هناك الببحة 
المظمى والسمعادة القصوى . 

وهكذا يستمر ففلون في الخلط بين تعابير الفاسفة الأفلاطونية والفلسفة 
الرواقمة وتمالم التوراة ليقدم لنا صورة بدائة فحة لما سيكون عله المذهب 
عند افلوطين من بعده , 

حقاً أن فلفة قبلون ليست في مثل هذا الوضوح والصفاء * وإنما هي 
مزيج غريب مضطرب من الآراء المبعثرة والآفكار المثناقضة والاقوال الغامضة 
يتخللبا بين الحين والحين بريق خاطف من الماطفة الديشة المشبوية والتقوى 
الصادقة » دون ان بعقى صاحبها بتحديد مماقي الفاظه او تفيرها. وكل 
ما ذكرة فإغا بستخلص استخلاصاً بعد معاتاء التصرض والإصطيبار علا . 
لذلك فقد يكون في هذه الخلاصة بعض الجوار بتحسل النصوص ما لا 
تحتمل . إذ يستحمل تكوين مذهب منسجم متتاسق من اقوال زثيقية لا 
ثبات لها ولا استقرار في معانها “ على ما فسا من عدب وحفاء . 


ه ١‏ من الفللفة المركاقة ... Yes‏ 


با- افلوطين } p0‏ م ( 

حياته 

أشبر مجدادي الافلاطونية وبإعثها يمد فيلون على بعد الشقة 
يلها ٠‏ ولد في لمقوبو ليس } Lycopolis‏ ( :1 اسسوط ) أي أنه کان مواطة؟ 
مصرياً ذا إسم روماني وتربيسة يرنانية » وإن كان لا يحب ان يتحدث 
اطلافا عن وطنه ولا عن آبائه وأسرته » کا يقول تليذه فرفوريوس . ولم 
عم بدراسة الفلسفة إلا عند بلوغه الثامنة والعشرين من تمره“وعندما قصد 
الى الاسكندرية وتتلاذ لاموندوس الجال ) Ammonius Saccas‏ ) ولا كاد 
يعرف ٿيء عن أموئيوس هذا سوى انه ولد من ابوين نصرائيين ثم صا 
الى الدين البوناتي القديم > ولم يؤئر عله أي كتاب . وقد اعجب به افلوطين 
ا اعجاب وكان شد بفضل عليه ودنسب آراءه هو آله ؛ حمق لقى کان 
ينكر لنفسه كل أصالة ويقول أنه في فلفنه إنما يشرح مذهب استاذه 
اموندوس المتال وإنا ينطق باسمه . وهذا يذكرئ بموقف افلاطون في 
استاذه سقراط . 

وقد لازم استاذه إحدى عشرة ار اثنتي عشرة سنة لا يفارقه فيها. 
ثم بدا له ارن يتركه عام 84م عندما حدثت له ازمة نفسية غادر 
الاسكندرية على أثرها وتبع الامبراطور غورديافرس ( 004140 ) الى الشرق 
نحارية الفرس > إذ كان يأمل ان ينضم الى الجيش الروماني ليتع من الشرقبين 
حكتهم التي ممم الكثير عنما ويتاقاها في منابعما وأصوها لا في بطون 
الكتب . ونئذكر ان مو سس المانوية كان هو ايضاً ف حدش سابور ملك 
الفرس . غير ان هزيمة غورديانوس امام سابرر فبا بين النبرين قضت على 
هذه الاحلام الشرةمة في مخ افلوطين » فارتد الى انطاكة ومنما الى روما 
واستقر بها . وهناك عکف على تمل الفلسفة حى وافته ميته . وكا يجلسه 
حافة بأهمل العم والفضل وكبار رجال الدولة » كا كان الامبراطور 


۳ 


اعتزم ان 'بقطمه اقلم كمبانيا لبقم عليه مدينة فاضلة سماها « مدينة افلاطون » 
( هنآهومدمئو!ط ) تش جمہوریة افلاطون وتمنا بها. فقد انتشر مذهيه 
الفلسفي وأصبح طراز ذلك العصر » واجتذبت دروسه كثيرين وجدوا فا 
البغبة والوطر وغاية الى . ففتحوا نفوسهم امام ذلك الاستاذ الخبير بأسرار 
الحياة الساطئية القادر على شقاء النفوس الفرٹى والارواح القلقة كقد كان 
موجب] سديد الرأي يصيراً بأغوار النفس يشفيها ويعيد السكينة اليها » 
لا تخفى عليه مطالب الحماة ولا يفوته ما جلت عليه الخلقة من ضعف , 


ولا يعرف العرب كثيراً عله ولككنهم يعرفون مذهيه وسمونه « مذهب 
الاسكندر انين » او « المذهب الامكندراى » نسمة الى مديئة الاسكتدرية ؛ 
كا يسمّيه الشهرستاني « الشبخ البوناني » . 

وغد أعاد افلوطين الى الفلفة سمعتها الطمية بأن عاش معيثة القديسين 
وط ترف روما ورذائلها وبين ارستوقراطتبا الماجنة المتبتكة . فقد كان 
زاهداً متقشفاً لا يبح لنفسه أ كل اللحوم ولا ينعم بالنوم إلا بقدر ما 
تضطره اله الحاجة » ولا يأ كل من الخبز إلا فلبلا ومن الطمام إلا ما يقم 
الود » وكان لا 'يعنى محجدمه بل و لقسد كان بستحي أن يكوت لروحه 
جد » على حد تعبير فرفوريوس. ومن طريف ما أبروى عنه ايضاً انه 
م يسمح لفنان بتصوره لآن جيه أقل أجزائه شأنا ولأن تصويره من 
ثأنه ان بشثبت د ظا لظل » » وني ذلك اشارة الى ان الفن بحب ارت 
بن بالروح لا بالجسد . 

وهر'ت الايام والسنون وأدر كته الشخوخة وجاءه مرض الوت © 
فانتبت اة استاذ من أعظم أساتذة المصر الاسكندري في القرن الثالث 
لاسلاد . 


¥ 


آثثره 


لقد كان تعلم افلوطين شفويا حتى صار شيشا > إذ لم يبدأ بتدوين 
آرائه إلا في سن اين تقريباً » عندما نضحت فلسفته . ومع ذلك فقد 
دوانها وهو كاره . وإ براجع قط موداته الاوللى لمرض في عبتيه. وم 
يكن يكثرث للأساوب رالسارة بل كان اكير مه عصوراً في الفكرة > 
والفكرة وحدها. فمبد الى تلبذه فرفوريوس مجمع كتاباته وتنظممبها 
وتبوبها. فجسها في ستة أقام كل قم منها تسمة فصول وذلك تيس 
بالعددين ( ستة ) و( تسعة ) على الطريقة الفيثاغورية . ولا تزال د التاسرعات » 
E68 (‏ ) - وهو الاسم الذي أطلقه على هذه الأقسام المقسسّة ‏ 
من اكثر المؤلفات اضطراباً في تاريخ الفلسفة » رغم ما بذله فرفوريوس من 
عناية في تصحيحها وتقريب عبارتها وتسهيل مأخذها . 


۳ ته 


ان فلفة افلوطين هي مزبج رائم فبه قوة واصالة بين آراء افلاطون 
والرواقمين وفيلون وبين الأفكار المندية والنك الشرقي والديانات الشعبية 
المنقشرة 1 تذاك . 

والطايع المام لفلسفته هو غلبة الناحية الذاتية قبا على الناحعية 
الموضوعية © فهي فلسفة تمتاز بممق الشعور الصوفي والمثالية الأفلاطونية 
ووحدة الوجود الرواقية » وكلبا عناضر يقوي بعضها بعضاً ويشد بعضها 
بأزر بعض © حمق لتخال وانت تقرؤها كأنك أمام شخص لا مر له 
العام الموضوعي او يكاد . فالمعرفة عنده وعند شيعته تبداً من الذات 
وتنتبي الى الله دون أن تر بالعالم الحسوس ؛ هذه المعرفة الذاتية الباطنية 
هي کل شيء عندم . ولذلك يفسرون ثمار سقراط د اعرف نفك 
بنفسك » تقسيراً جديداً بطلبون فيه من الانان إن يتطوي على نتفه 
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ويد كل الماقذ التي يطل متها على العام الخارجي . انها منافذ السوء 
والغواية والزغرف الكاذب ؛ فلا جوز أن نصدقها ونستسل ها » فالاحساس 
درجة دنيا من درجات المعرفة لا يصح الركون البه وحده » ومها يكن 
من اهميته فاته لا يصل بنا الى درحة المقين . 'ترى ! كف يتملق الانسان 
بالجس والحس مصدر الثفير والكثرة ؟ كلا » حب على الانسان في سلو كه 
نحو الله ان يتخلص من هذا الحس لكي ينتهي الى الوحدة والسككينة . 

وا ان الاحساس لا فة له عند افلوطين وشعته فكذلك المعرفة 
العقلية لا قمة لا ايض . واا القممة كل القمة للتجربة الصوفة ؛ 
وللكشف والذوق والاشراق » حديث رتفم التعارض بين الذات والموضوع 
وحسث لن تكون المعرفة تحصيلا وكا بل تكون اتحم#اداً بالمعروف 
وتحقة) يهويته . فالانسان في هذه الخحالة لا يشاهد الأول ( الل ) منفصلا 
عن ذاته بل بشاهده متحداً بها غير متميز عنبا ؛ وهذه المثاهدة لا 
لا تككون عن طريق العقل . وانما تككون بالذوق والكلف والإشراق 
كا قلنا . 

وهكذا فالمال الذاتي قد استغرى على افلوطين مشاعره كلما » فأصبح 
المالم الموضوعي »2 عام الاشياء والحوادث ؛ هزيا مبجوراً مثذلاً لا قيمة 
له كالتواة 'تنيذ على الأرض . فالوجود الحقمقي انما.هو وجود الذات في 
عمق حالاها واشدها استقطابا » وبالتالي عندما تستغرق في الأول 
وتوغل فيه . 

ومعنى هذا ان الوجود الحقيقي هو وجود الأول »ويليه وجود العقل 
فالنفس » بل وجود العقل مقدم على وجود النفس © ووجود الأول مقدم 
على وجود المقل © واما المادة فلا ذكر لحا. انها سلب لاوجود أو ظل 
له » أو قل هي الوجود وقد استلتزفت منه كل عصارة فأصبح هشيماً 
تذروء الرياح . انما الحثالة التي تنشلف عن المضم * والثفل الذي برسب 
ف قاع الاتاء + انها عدم ؛ وهل بعد العدم وحود ؟ 
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وفلسفة افلوطين كثيرة التشابك والتداخل ميث ان الكلام على 
جانب منبا يستدعي في الحال الكلام على الجوانب الأخرى . ومع ذلك 
لا بد لنا - لدراسة هذه الفلسفة ‏ من تقسيمها الى اقام مختلفة يسبل 
بها قبمها والوقوف علا . 

وعلى ذلك كن تقسم فلسفة افلوطين ثلائة.اقسام : )١(‏ الأول » 
(؟) نظرية الفيض » () النفس الانسانية » (4) الاتحاد » (ه) العالم المحسوس . 


) الأول ( او الواحد‎ -١ 


أن الوحود الأقيقي انما هو وحود « الاول » او «الواحدع او الله 
باسمى ماله من كال الربوبية ©» فكل ثيء انما صدر عن ١‏ الأول » 
والى « الأول » يمود. اجل انه «الأول » بإطلاق »© لأنه مبدأ كل 
وجود . انه الواحد الأوحد المطلق اللامتناهي الذي لا يوصف بأي وصف » 
لتفاهة جميم الأوصاف وفك ثأنها وهوان امرها ؛ فلا يقال مثا انه 
٠‏ جيل او متصف بالمال او مشتمل على امال » ولكنه فوق الجال وعللله > 
عمنى انه لا يدخل تحت صفة اعلا منه هى الجال . فمو أعلى من كل 
ثيه رعلئه » وکل شيء فانه معلول له . وهكذا الحال في بقة الصفات » 
فكلبا دونه وهو قوقبا جا ومصدرها معا وعلتها صماً. فكل صفة 
صفة امحاسة نصقه بها او ضير متحيف نثير يه اله انما هو تحديد له 
غير لاثى به. وكل ها نستطيع ان نميه به هو أنه واحد وأول. 
وكل ما عدا ذلك فلا نعرفه عنه لا يطريق اللب . فاللب هو اقوم 
ميل لوصف الله . 

ثم ان كل صفة تمن ثأنها ان “تدخل فيه نوعا من التعدد والكثرة 
جب تنزييه عله . فهو واحذ من كل وجه : في الذهن والتصور » وفي الواقم 
والحقيقة . فلا يقال مثلا انه عقل في ذاته » لأن وصفه بالعقل يقتضي ان 


نارفا 


يتصور الانسان ممه معقولاً حتى ولو كان هذا المعقول هو ذاته . فا هنا 
انشطار في الدات واتثنيئية هما نتيحة عتمية لوصقه بالمقل . قلثن كان 
وصفه بالعقل مانعاً للتعدد في الراقع والحقيةة قليس مانما له في الذهن 
والتصور » وذلك لأن العقل من الامور الاضافية » اي التي يستتبع تصوار” 
احد طرفا تصوار الطرف الآخر » ممتى ان العقل لا بد له من معقول 
بإزائه » تى ولو كان هذا المعقول هو ذاته . كذالك لا يقال انه معقول 
لذاته * لأن المقول من الامور الأضافة ابضاً إذ هو يفترض بإزائه عق 
يعقل » دق ولو كان هذا العقل هو ذاته . فقي عملية التعقل انقسام بين 
العاقل من حث هو عاقل والعاقل من مث هو معقول ٠‏ والعاقل والممقول 
ليسا شيئا واحداً » من الوجبة الماطقية على الاقل . ويصارة اغرى ارب 
العقل ممناه التفرقة بين الذات الداقلة وبين موضوعبا امقول > وهذه التفرقة 
تتنافى مع الوحدة المطلقة الواجمة للواحد الأول . 

فأقلرطين حربص على وحدة و الاول؛ متمسلك ہا لا معدل عنها ؛ 
بحيث انه لا يقبل اي نوع من التعدد ء لا في الواقم فحسب © بل حى 
في الذهن والتصور ايضاً . ورا يمدو ناقصاً اقل من الانسان لكونه غير 
عقل . ولكن لا كان عنوان الكال ن الارل عند افلوطين يكن في كونه 
واحداً من كل وجه. وى تنزهه عن كل ما يدخل التعدد والتكثر فبيه» 
ولما كان من شأن العقل ان مداد وحدة الارل ودنسفيا من القواعد ؛ 
اقول لما كان ذلك كذلك فان عدم اتصاف الاول بالمقل او عدم كوه 
علا ليس منقصة في حقه وبالتالي ليس موجبا للقول انه اقل من الانسان . 
والخلاصة ان « الواحد > او «الاول » لبس عق وإنما هو فوى المقل 
وع له . 

كذلك ليس هو إرادة » ولا يصح وصفه بالإرادة » إذ الإرادة تخرج 
الواحد عن وحدته »ان لم يكن في الواقم والحقيقة فملى الاقل في الذهن 
والتصور . وذلك لأن الارادة لا بد فا من مريد ومراد . قتصور الانان 


۳ 


له مربداً يستتبع ‏ في الذهن على الاقل - تصور ان يكون هناك مراد 
بإزائه . فالإرادة لا بد فيا من مريد وعراد . ثم ان الارادة تدل على 
الاحتياج الى الغير » والاحتباج يتعارض مع الوحدة المطلقة التي للأول » 
بل تخرجه عن الأولية » فلا بكون هو الاول * بل ان الحتاج البه سيكون 
حينئد هو الاول . وكا ان عدم الاتصاف بالمقل ليس منقصة للأول » 
كذلك عدم الاتصاف بالإرادة ليس منقصة له ايضاً , 


وكذلك ليس هو الوجود » لأن الوجود معسّن محدود » وإنما هو فوق 
الوجود . انه مدأ الوجود وعلة له . فلو كان وجوداً لكان له ميدأ اعلى 
منه بالضشرورة يتضد عنه الوجود او على الاقل ان اطلاق صفة الوحود 
عليه من ثأنه ان يحمل هذه الصفة متقدمة عليه 2 مما بتنافى مم كونه 
د الأول » . فالوجود منحدر منه بع له“ وهذا ايض ليس منقصة في 
حقه وإبّا هو عنوات كاله , 


وأغيرا لا بوصفف 1 الارل € بأنه وهر او عرض 0 لان وصفه 
فتصوار الذهن له بأنه جرهر يستازم بالضرورة تصور عرض في مقابلته ؛ 
وكذلك تصور الذهن له يأنه عرض يستازم بالضرورة تصوثر جوهر في 
مقابلته ؛ وكل ذلك من تأنه أن يدخل فيه نوعاً من التعدد والكثرة > 
والفرض أنه وأحد من كل وحمه © اي في الدهن والتصور “ والواقع 
والحقيقة . 

ونتبحة هذا كله ان د الارل » هو الكائن الذي لا صفة. له من صفات 
الحوادث . فهو لا يمكن نمته ولا یکن ادراكه ولا تحيط به الأفهام 
والعقول . قو الغي بذاته » الكتفي بذاته » القائم بذاته » البسط الطلقى 


وحدته مله . 
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٠‏ ؟ - الفيض 

قاذا کان , الأول » هو مدا الوحود وعلة له قشف صدرت الأشاء 
عنه ؟ لقد كات ذلك يطريق الفيض 230 . 

قالواحد البسبط من كل وجه والداً الاول الذي لا انقسام فيه ولا 
تر كمسب ولبست فمه كثرة بأي اعتبار ۾ هو في آن وأحود لاثيء وکل شيء ! 

هو لا شيء » لأنه فوق كل شيء ولأنه ليس من الممككن أن يز فيه 
شيء عن شيء ولا ان 'بتبثن قه وحود معان . 

وهو كل شيء» لأنه مبدأ جميم الاشاء ومنه يتبثئق كل شيء . فهو 
الاشاء جما لآنه موا إلقوة ‏ اذا صم التعبير - دون ان يكون 
واحداً منها ‏ 

بقول افلوطين قي نص عربىي هو عمارة عن ترجمة موسعة لبعض 
فصول ء التاسوعات » : 

وکل ما کان بعد الاول فو من الاول اضطرارا » إلا انه إما ارن 
يككون مله سواء بلا توسط > وإما ان يكون منه يتوسط أشاء آخر» 
ها هو ان يعد الاول ومنبها ثالث ؛ اما الثاني فُضاف الى الاول > وأما 
الثالث فلضاف الى الثلالي . وينبغي ان يكون قبل الاشاء كلا ثيه 
مبوط ٣‏ » وأن کون غير الاشياء الي بعده » وأن نكون مكتفيا غا 
بنفسه وأن لا يكون تلطا بالاشاء » وأن يكون حاضراً للأشاء بنوع 
ما“ وأن بكون واحداً » وأن لا يكون شيا ما٤‏ ثم يكون بمد ذلك 
واحداً » فان الشيء اذا كان واحداً على هذا النوع كان الواحد فيه كنباً 


ده ريقال له ايشا الصدور رالائثاق 5 
۲ اي بیط . 
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وليس واحداً حقا » وأن لا يكون له صفة » ولا يناله عم البتة » وأن 
يكون فو كل جوهر حسي وعقلي . وذلك انه إن م يكن الاول مبسوطا 
واحداً حقا خارجا عن كل صفة وعن كل تركبب لم يكن اول البتة» ٠‏ . 


في هذا التص يبدّن لنا اففوطين ان كل ما في الوجود فإغا برت“ الى 
« الاول » ضرورة” . فلا شىء غير د الأول ». د فالاول » هو مصدر 
الكائنات ججميم] ومفيدها ومفيضها , والاشياء إنما صدرت عنه في نظام 
تنازلي متدرج . 

وفكرة الصدور هذه هي فكرة غنوصية شرقية كانت واسمة الانتثار 
في عبد افلوطين ترجح تأثره بها. لكن هناك فرقا بين صدور افلوطين 
وصدور النتومبي . فالنتوصيون ل ينوا كيفية هذا الصدور » بل لقد 
عدوا - - الى الرمزية الاسطورية والى التهاويل والتصورات الغامضة . 
إذ م یشون ن الصدور دعملية الولادة ويتحدثون عله يتعابير ماخوذة من 
لغة الولادة'؟'. وبهذا تفوا'ق علشيم افلوطين . فقى استطاع ان يدمّن لنا 
في دقة وإحكام كفة صدور الموحودات عن «١‏ الارل » ونشوء الكثرة 
عن الوحدة وتسلسل الموجودات بعضبا عن بعض ؛ وأن رتب ذلك كله 
في نظام منطقي معةول كأنه تسيج واحد يحم الأجزاء . 

وفالأول » كامل لا يفتقر الى شىء ولا بعوزه شىء . وكاله من الشمول 
والعة يحيث لا يمكن إلا ان يكون فياضاً. وهكذا فمن مبعث السنا 
الأمنى الكائن الأزلي انطلق الفنض . وقفيضه يحدث شيا غيره . رهملا 
الفيض ري فبه بالطيم لا الإرادة والإختار ٤‏ إذ لا يصح اتصافه 


١‏ -- التاسرعات ٠‏ التاسرعة الرابمة » نفلا عن الدكتور عبد الرحمن بدوي + خريف الفكر 
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بالإرادة لما مر معنا من انها تخرحه عن وحدته وتدخل فه الإتنملية . 
فالطيع او الضرورة - لا الإرادة والاخثيار - هي التي تحمل إذرتت على 
صدور غير الكامل عن الكامل أو صدور الوجود عن « الأول » درت 
تكثر فيه . وهذا الصدور غير الإرادي ناتج عن الوفرة المتحققة في « الأول » . 
وهو إنما يحدث لا في زمن ٤‏ إذ هو ازلي ابدي سرمدي لا تنطبق عليه 
مقولة الزمان » فالزمان من أن المحسومات فقط لا من شأن عام العقول . 


وهذا الفنض عن « الاول » لا يعني خروج ١‏ الاول » عن داثه وقفضاته 
با قبه في الخارج او على الخارج “ كلا ؛ فهذا من شأن الفيض المحسوس . 
أما الفيض في عا المقول فظل فه د الاول » على حاله دون ان ينقص 
منه ايء . د فالآول » هنا لا ينتقل منه شيء لبحل في شيء آخر »© وإلا 
لحدث تغير في ذاته ٤‏ فو لا سذل شا من جوهره وإئًا يذل آثارء . 
وبذل الأثر غير يذل الجوهر . وهذا معروف في عال العقول » حيث يحدث 
المعقول أثره دون ات يترتب على ذلك أي نقصان في ذاته . فالعم ينتقل 
من اتسان الى آخر دون ان ينقص منه ئيء > وإنما بظل العم عنده كا 
كان ان لم يحصل المزيد منه . فها هنا إذن حالة تآثر واستجابة من قبل 
الشيء في الخارج سبيبة محالة المشى عند ارسطو »4 وهي الحالة التي بفسر 
بها المعل الاول ما نرى من نظام في سير المالم واتحاهه الى علته الغائية 
فتحرك وتنتظم اموره دون ان تتحرك علته ودون أن تنتقل أي حركة 
من الحرك الاول الى الساء وعال الاشياء . فالسياء إغا تستجيب للفحرك 
الارل وتتأثر يه دون ان بتحرك هو ودرن ان غير . وهكذا الحال في 
فيض الوجود عن « الاول » درن ان يحدث فه أي تغير ودون أن يصيبه 
نقصان . 


والأصل في الفيض هنا إنما هو كال د الاول » لا التسلسل السبي او 
الضرورة المنطقية ا كان الحال عند ارسطو . يمى ان الحركة لا تنقل 


i 


وتصدر الاشاء عن هذ! الكال ٠.‏ 


ولا لم يكن في الأمر ضرورة منطقية © وإذ كان يصعب التعبير عن 
ذلك بلغة العقل ؛ فقد عمد افلوطين الى لغة القلب يستعير منبا الامثال 
والرموز والتشسبات © لتقريب هذه الماني الى الاذهان » وما إكثر ما 
اسعفت اقاوطين هذه اللفة » وما اكثر ما وجد فا هو وشعته من 
فلاسفة الذوى والوجدان ضالتبم المنثودة : فالفيض محدث كا يصدر النرر 
عن الشمس دون ان بتغير جوهر الشمن ؛ فالوجود بالقباس إلى « الارل » 
هو بثابة شماع الشمس من الشبض . ذلك بأن جيم الكائنات ‏ ما دامت 
موحودة - محداث حوههًا ومن جوهرها حققة تنزع الى الخارج > وهذه 
الحقبقة هي صورة للأشاء الى اتباقت عنبا. وهاك مثا آخر يقرب به 
اقاوطين علية القيض يتأئر فبه بدون شك بالفتوصين الشرقبين : فمندما 
يبلغ كائن ما كله نرى انه بد 2 فو لا يطيق ان يبقى في ذاته بل يبدع 
كائنات أخر . فالنار تسخن © والثلج "يبرد . فكيف يمككن للكائن 
الكامل - وهو الخير المطلق ‏ ان يحبس خيره في ذاته . 

وهكذا فكل موجود فائما يستفيد وجوده من « الأول » وبقوم به 
ويمتمد عليه دون أن ينقص من « الاول » ثميء © واغا هو يتحذب الى 
كاله فيتأئى به ويستجيب له . 


واول ثيء انبثق عن « الاول » هو «١‏ المقل » وبقال له الاقنوم الثاني . 
وهذا «العقل » دون الأول »> وأقل منه كال » والوحدة من كل وجه 
الني كانت « للأرل » تدب فيها الأثنينية > والأثنينية ادنى مرتبة من 
الوحدة في منطق القدماء . والسيب في ولوج الأثنينية فبه ان مقتضى 
كونه عقا يستازم معقولا » اي موضوعا للمقل » وهذا يعيئه ما جعلنا 
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ننفي عن « الأول » ان يكون عة او يتصف العقل . فهنا اذن 
اثلينية في التصور حدثت بعد وحدة مطلقة . وهذه الأثنينية هي - 
او هذا العقل هو ( والممنى واحد ) - الأصل في الوجود وما فيه من 
تعدد وتكثر . أو قل والعنى واحد ايضاً ‏ اتن الوجود والعقل 
عند افلوطين شيء واحد . فهو إذ' كات بعقل ١‏ الأول » ويتامه كان 
عقا » وإذ' كان يتقوام به ويستفيد منه الوجود كن وجوداً . ومكذا 
يتكون الأقنوم الثاني عقا ووجوداً في آن واحد . فما هنا اتنينية واضحة 
تسريت الى اصل الوجود هي ميدأ التكثر والتعدد في المال * فما الأثنينة 
الا تكثر وتعدد في اول درجاتها . 

ويضم أفلوطين هذا ١‏ العقل » في منزلة صانم العام ( démiurge‏ ) 
الذي قال به افلاطون © وحمل ايض متضكنا لل افلاطون عدا مثال 
الخير الذي هو « الاول » . فبو حين يفكر ينتج معقولات * وهذه المعقولات 
هي الل الافلاطونية » بل ان هذه الملل جزء مله وليست مجرد ااه 
ممتزنة فيه . ومع ذلك فبناك بعض الاختلاف بين كل من مثل افلاطون 
وافلوطين . فا جد مثل افلاطون استاتيكية ساكة ؛ اذا مئل افلوطين 
ديناسة فاعة . وهلاك فرق آخر بينها ايضاً > وهو إن مثل افلاطون 
حدودة > توجد للاجناس والانواع فقط ولا توجد للافراد » وهي لذلك 
لا ربد ولا تنقص ؛ واما مئل افلوطين فبي توجد للافراد ويزيد عددها 
او يناقص بحسب المصر » ومن هنا قبي لا متناهة : واذن فإن ١‏ العقل » 
لا يتصف بالاثنينية فقط » وانما هو يموج ‏ م نرى ‏ بكثرة لا نهاية 
لما . واشيراً هناك تباين كبير بين المثل والحسوسات عند افلاطون © 
واما افلوطين فينكر ذلك » إذ لا تبان عنده بين « العقل » والوحود » 
وبالتالي لا فرق عنده بين المثل والمحسوسات التعلقة يبا » بل هناك شه 
بيا + والاختلاف انما هو اختلاف في الرثة والدرحة لا ف النوع 
والحقيقة . 
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والاقنوم الثاني او « العقل » الذي هو فيض الاقنوم الاول او ٠‏ الواحد» 
وصورة له وانعكاس لنوره ؛ تحتيد قدر إمكانه ان بظل بالقرب من مصدرء 
الذي استفاد منه الوجود ؛ ولذلك فانه فور صدوره عنه يلتفت اله 
ليتأمه » ومن هذا الالتفات إو التأمل يتولد الافنوم التالي ولادة أبدية 
لا في زمان . فالتأمل بالنسبه اليه والى ساثر الكائنات العقلية في العالم الأعلى 
هو في وقت واحد ل عقلى مجرد وضرب من النشاط اللاق المحسوس . 
وهككذا يفيض عن العقل جوهر او كيتونة هي الاقنوم الثالث أو النفس 
الكلية » هي ايضا صورة للأقنوم الثاني وانمكاس لنوره > وهي آخر الموجودات 
في عام العقول وخاتة المطاف . وهي كالعقل تنتمي الى المالم الإلمي إلا 
انها دونه درجة * كا ان « العقل » دون « الاول » درجة . في تقف على 
تخوم العالم المعقول قريبة من العام الممسوس . والكثرة التي دبّت الى الاقنوم 
الثاني وهو أشرف منها لا بد ان تزيد في الاقنوم الثالث بطريق الأوإلى . 
فكلا قلت الوسائط بين الاقنوم الاول والاقاتم الاخرى التي تلبه ؛ اي 
كلما اقترب اقنوم ما من الاقنوم الاول ؛ كانت درجته في الوجود والكال 
أعظم وأكير . والمكس صحيح ايضا : فكلما اتسعت الشقة بينها كانت 
درجته في الوجود أخس وأدنى . وبالتالي كانا بعدت المسافة عن د الاول » 
ازدادت الكثرة والتمدأد حن ينتبي الامر الى العالم المحسوس الذي هو 
عنوان الكثرة وسيب الاختلان . 

واذا كاف ١‏ العقل » - على قربه من د الاول » - يوج بالحركة 
والدينامية والتغير “لا فيه من 'مثل تنصل بالفعل وقوة الإحداث » فأولى 
بالنفس الكلية ان توج بهذه الاشياء . ومن هنا قدرتا الخارقة على انتاج 
العام المحسوس حالما تتوجنّه للعقل الذي صدرت عنه وتلتفت اليه لتتأمله 
وتجمله موضوعا لتعقلبا . قبو علة وجودها كا ان « الاول » علة وجود 
« العقل ». 
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ومن النفس الكثية فاضت فوضات كثيرة - لا فيض واحد فقط - 
هي نفوس الكواكب ونفوس الشير وسائر الموجودات في العا الوس > 
وقد صدرت عن النفس الكلية بنفس الضرورة الى صدرت عقتضاها النفسر 
الكلية عن ٠‏ المقل » . أما صل النفوس الجزئية بالنفس الكلية قبي به 
بصلة المعاي المتعددةٌ بالمقل الذي بتضمنما . فبي موجودة فسا وجود العلوم 
الختلفة في داخل مفبوم العلم » وجود الافكار المتبايئة قي باطن المذهب > 
أي هناك لبه وحدة بين النفوس الجزئية والنفس الكلة وإن كان من 
الممسكن التسيز قا بين اشاء متعددة . 

وبعبارة اخرى 4 أن التقس يجب ان نفرق فا بين حاننين : حانب 
كلي تطل منه على العام المحسوس ف جموعة لتدبير اموره وتصريف احواله 
العامة » وجانب مزئي تطل منه على شؤون كل قرد على حدة) و.هذه 
المثابة ينطوي الجانب الجزئي على عدة نفوس تتصل كل تفس هنما يفرد 
معين في العال الحسوس . وهكذا تكون التفس الكلة في احد جاتبيها 
مصدراً الما المحسوس في موعه وكلياته کا تكون في جانبما الآخر مصدراً 
لأفراد البشر فرداً قرداً . ويذلك فإتنا نشارك عال العقل في طبيمته 
وشرف مقامه من جبة > ومن حبة اخرى نشارك عام الأبدان في خسته 
وداءته . وبذلك تتحقق الصلة بين العالم الأعلى والمالم الأسفل ويتوثق الرباط 
الذي بشدها احدها الى الآخر. 


م - التفس الانسائية 


وقد كانت النفس الانانة نحا من قىل اة ابدية كاملة ؛ ثم هہطت 
من عالمبا المعقول الشريف الى عالنا المادي الخسيس لتتفضل عليه بالخير 
والإنعام . هن ثأن الاعلى ان ييل بذاته الى الآدنى ليفيض عليه ويمحضه 
طبيمثه . هذا هو قانرن الاشياء بحسب افلوطين وها هو المدأ الاصلي 
الذي يقوم عليه مذهية . 
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والنفس ليست ذات طسعة جانية جا يقول الماديرن 2 وإنما هي ذات 
طبيمة » روحمة خالصة تختلف كل الاختلاف عن طبيعة البدن . كيف لا 
وهي تنتمي الى عالم المقول » وهو عام ابدي شريف لا يدخل في مقولة 
الزمان ولا يقبل التغير والفساه . وكذلك النفس الإنسانية : في جوهر 
شريف معقول قائم بذاته غير محتاج إلى بدن يحل فيه او يتوقف عليه 
وجوده “ إذ كيف يحتاج العقول الى المحسوس ويتوقف عليه > ولئن كانت 
النفس ممل في البدن فإغا حلولحا امر عارض على طبيعتها ولا يدخل في 
جوهر وجودها » فضلاً عن انها تحل فيه الى اجل مسمى ثم تغادره الى 
عالمها السامي حيث الخلود وححيث البقاء الدائم . لقد كانت موجودة قبل 
البدن وستظل موجودة بعده يحم طبيعتها المعقولة وماهيتها الروحمة الشريفة . 
وهكذا فالنفس خالدة »ما دامت نفثة إهية وقيسا من العا المعقول . 


ومع ان مسألة خلود النفس لا تحتاج الى دلبل في نظر افلوطين » من 
الناس من لا يزال يطلب البرهان علا . وقي مماورة « فيدرن » لأفلاطون 
الككفاية وفصل الخطاب ؛ لذ للك يبمقد افاوطين في التاسوعة الرابعة من 
تاسوعاته فصلا شاصاً للبرهان على نود النفس يسد قمه ادلة افلاطون 
محذافيرها تقر نا ° , 

وكا قال افلاطون بالتناسخ فكذلك يقول به افاوطين . فبو يتايعه فيا 
يمرض النفس بعد قراقها للبدن من تناسخات مخثلفة . فالنفوس الآ مذ تهوي 
في اجسام نباتات وحبوانات » بيغا النفوس الطاهرة الزكية تقوم في الكوا كب 
او تعود الى اصلها في النفس الكلمة تبما لنزلتها في هذه الحاة الدنيا 
وحب ما كان لجا من فضل وكرامة . 

ولكن ليس هذا هو منتى ما تصبو البه النفس الانسانبة ‏ فبي ترفو 


. ) من ترجمة اميل برحبيه ( بالفرتسية‎ ۲٠١ - ٠۷١ انظر التاسوعة الرايعة‎ - ١ 
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الى الاتخطاف والشاهدة والرؤى الغامضة الواضحة والإستغراق في « الواحد » 
والاتماد به والفناء فمه . هذأ هو مطلببا الاسی ومقصدها الامنى ! 


۽ - الاتحاد 


ولا يصل الانسان الى هذه الغاية إلا بشق النفس ؛ فالبدن لا يترك له 


أجل ان البدن سجن للنفس . قبو أصل ثقايا على هذه الارض 
وأصل نقائصها وشرورها . ولذلك فلن يقر لما قرار حتى تنخلص منه 
وتعود الى مصدرها الاول . ولكن لن تصل الى هذه الغاية دفعة واحدة » 
فلا بد لها اول من أن تتحرر من قيود الجسم والحس بالمجماهدة والتصفية 
والدأب على حباة الوجدان والروح . ولايزال صاحيها يتدرج في مقامات 
الاوك حى يبلغ فما مبلغاً کبیراً يغيب فبه عن نفسه ويلشلع عن سُموره 
بذاته وأبصاب با بشبه الصمق والحق ؛ قيفقد تمبّنه وتشخصه وتسقط 
عنه جيم الأغبار ويفنى الكل في الكل وتنطمس معام الاشياء وتنمحي 
صورها وحدودها . غير أن هذا الحو يعقبه صحو > والفناء يعقبه بقاء؛ 
ولکنه بقاء في ا وصحو في هويته المطلقة ؛ كذلك برتفع الصعق ويزول 
الحق وتحل الطمانينة وتنزل السكينة . فها هنا بحس السالك مخضور مع 
الله في كل وقت وقي كل شيء ولا ينقطم عنه في ثيء>» بل محس' انه 
قد صار وإياه شيا واحداً واتكحد به وشاركه في هويته . هذا هو حال 
الاتحاد ياي بمد مقامات السلوك » كاخقطنفة ترد ثم ول > او كالبروق 
تومض ثم تخمد. وهي حالات ندرة لا يعرفها إلا دووها وهم من الندرة 
بمكان » كا ان هذه الحالة نفسها نادرة عندهم . لقد كانت حلم افلوطين 
وأمنيته المذبة » ولکنہا لم نتحقق له سوى اربع مرات »© کا كانت أمنية 
تلبذه فرفوريوس الذي ل تحدث له سوى مرة واحدة . وفوق ذلك فان 


- من الفلسفة البوغنية. .. لق 


هؤلاء !لذين يصلون الها لا يستطيعون التحدث عنها . فبي حال يضق 
عنما نطاق النطق ولا تشرحها السارة © ولا يككشف الال فا غير 
الخال . ومن أحب” ان يتعر'فبا فلمتدر'ج الى ان يصير من أهل المشاهدة 
دون المشافبة 4 ومن الواصلين الى العين دون الساممين بالأثر ؛ على حد تعبير 
المتصوفة الاسلاميين . 
ه - العالم اففسوس 

ولكن اكثر الناس لا يعلمون . فقد ران على قلوهم حب الظل دون 
الحقبقة » وتملقوا بالآثر دون العين. يعشون ظاهراً من الحياة الدتيا » وم 
عن عام المقل هم عمون . وكل هذا من بقايا ظلمة الاجسام ‏ وطفيان عام 
المادة > وهو عالم خال من المقل » خال من الصورة » خال من الخير والنور ؛ 
فبو أصل الفساد وأصل الشر وأصل الظلام . انه سلب عض » ولا تمثين” 
صرف > وإمكاشة مطلقة + كيف لا والادة تحد" من الحقيقة فيه ؟ اقه نتبحة 
الإضعاف المستمر للقوة العاقلة الى انطاقت من « الاول » » واستتزاف لفسضما 
المندفق © فظلت تتردى وتتردتى سى أضناها البماد واستنفدت آخر 
'صبابة فيها . فليت شعري | كيف لا يكون 'طلاب هذه القوة المنبوكة 
ظمانيين أخساء وكيف لا "بقارت على حطام زائل وعرض من الدنيا 
قليل ؟ 

احل 4 ان العالم المشاهد ليست له حققة ذاتة وليس له كال ذاقي » 
وما فبه من حقيقة او كال قافا هو انمكاس لعالم امجردات وتشتت لضوئه . 
ومعنى ذلك إن الما ليس شير كله بل فيه أطياف من الخير . فلئن ندد 
افلوطين بالمالم المحسوس إلا أنه لا محرده من كل حقيقة » وإن كان في 
هذا ما يؤذن يتناقضه . ولمل الذي حل على هذا التناقض عداؤه للتصراضة 
ومعارضته. لآباء الكنيسة الاولين الذين كان دأيهم التنديد بالعالم والمناداة 
بأنه شر وخطيئة ولعنة لحقت آدم وذريته . قيجب الخلاص مله والممل 


يدض 


ليوم الدينونة العظم . فكيف يخاو العالم من معدن الخير وهو أثر لله 
وولمد المناية الإهية ؟ حسبه ذلك شرفا ! فهو لدس نقصا كل ؛ وإئما هو 
كامل بقدر الامكان . نمم انه ظل ؛ ولكنه ظل للحقيقة » وميا بعدت الشقة 
بين الظل والحققة فانه لا يعدم لحاظ هذه الحقيقة ولا تفوته عنايتها . 
ولككنها لست عناية بالأفراد بل الكل . فالمناية عند افلوطين انما تقد 
ان الكون بناء حي مثقن مترابط الاجزاء وكل' عضوي" متاسك محم 
التركيب » كل شيء فه مرتب لغاية موضوع لفرض . وهكذا تنقلب 
فلسفة افلرطين الى نظرة متفائة تؤكد الانسحام ونظام الخير في الاشاء » 
فتحبي القلوب وتنمش النفوس وتغذيها بالأمل وحن المُقبى . فاذا م 
يكن العام خيراً كلك فلا ننس انه ايضا ليس شرا كل . فلنم الما ! 
خامة 


والخلاصة هناك فى قلفة اخلورطين طرفان للوحود : طرف أعلى وطرف 
أسفل » او تمة وحضبض »2 بينها سلسلة من الاوساط تسد الثغرات وتلا 
الفجوات . فالمادة التي هي اصل النقص في هذا العام تمثل الطرف الادنى 
والأخير في سلسلة تدرج الموجودات ؛ بينا « الاول » يمثل الطرف الاعلى . 
ولا يزال الشعاع الساقط من « الاول » بواسطة « العقل » الى و النفس » 
ومنها الى هذا العام » يتضاءل ويتضاءل - فتكون كل مرتبة ادنى من 
التي سبقتها وأعلى من التي تلتها في الحقيقة والكال والخيرية - حتى بو 
او نكاد . ودا التضاؤل يتحول الوجود الى عدم أو دصدر العدم عن 
الوجود > ويتلاشى النور في الظلام او يصدر الظلام عن النور » ويتبده 
الخير في الشر او يصدر الشر عن الخير . 

وهككذا تملل فلفة افلوطين تدرجا تنازلماً وتصاعديا من المة الى 
المعلول ومن المعلول الى الملة ‏ من الكامل الى الناقص ومن الناقص الى 
الكامل ؛ من الخير الى الشر ومن الشسر الى الخير » من الوجود الى العدم 
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ومن العدم الى الوجود .. فكل حلقة في هذه السلة المتصلة من لدت 
و الأول » الى الادة ومن المادة الى « الاول > تحمل تصدا من الجر والكال 
والنور الى جانب نصيب آخر من الشر والنقص والظلام » ويختلف نصدبها 
من هذا او داك باختلاف قربا او بمدها عن « الأول » الذي هو خير كله 
وکال کله ونور كل | 

كذلك تثل فلسفة افلوطين طريقين : طريقا مبتافيزيقا هابطا يف 
فيه افلوطين سير الوجود من «٠‏ الأول » الى « العقل » ومن « العقل » الى 
« النفس » الى الاجسام الحسوسة » يقاب4ه طريق صوقي صاعد يصف فيه 
افاوطين عودة النفس الى مصدرها الاول واتجذايا الله واتحادها به. 
فالطريق الأول يسير من الوحدة الى الكثرة » والطريق الثاني بعود من 
الكثرة الى الوحدة . 


وف هذه الصورة الحيلة تتحطم الوحدة الطلقة - اذا صح التضير - 
وتتنائر اشلاء هنا وهناك 2 فيتداخل الكل في الكل ويكون الكل مثا 
في الجزء والجزء مثا في الكل . وعلى هذا النحو يمككن لكل جزء ارت 
ينطري في جملته على جيم خصائص الكل ويكون سمة له ودلا عليه . 
وهدّه الفلفة إنما تشف عن نصبب كير من مذهب وحدة الوجود ؛ 
حبث يكون الله منبثا في الأشاء مختلط) ها غير متميز عنما . « فالآرل » 
بحري كل شيء لأن الأدنى حاضر في الأعلى : فالجسم في ١‏ النفس » 
وه النفس » في ه المقل » و « العقل » في « الأول » و د الواحد » ني كل مكان > 
موجود في كل شيء نحسب استعداد كل شيء لتقبله . 

هذا هو افلوطين شيخ الامسكتدراننين . شخصية تصق بالروحائية 
وتتضوع بالمثل والقم العظيمة . فبذا الوثني هو فى الحقيقة ملم بلا ني 
الاسلام ومسبحي بلا المسح . انه مل بالفطرة والجوارح والروح 6 وهو 
مسحي المشاعر والمنبج والنسك والسيرة الطبية . ولقد قبل المسلون كل 
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سطر من امطره تقريساً . وما احكثر مسائف الفارابي التي تردد نشوة 
هذا الصوقي الجليل . وعن طريتى فاون وأفلوطين تفلغل استاذء افلاطون 
في غمير الفكر الاسلامي وتعمق في أبمد اغواره . وبهم جميما اخذت 
الموة القائمة بين العقل والنقل تضدى شيا فشيثا » فقد رضي العقل ان 
يسير في ركاب النقل » کا رضي النقل أن يسير في ركاب المقل » قرابة 
الف عام او تزيد ! 
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القسم الثالذ 


الكلسفة الاسلامية 


الفصل الأول 


حركة محمد وأبعادها الخطيرة 


يدبن الفكر الإسلامي محملته لحر مد عليه السلام . فلولا هذه الخركة 
الحركة لست حركة دينئة عحلة ؛ وإلا لكان لنا متدوحة عن ذكرها هنا * 
آراه ومذاهب بطايعبا . وكا يثير الحراث الذي يشى الأرض الغبار عن وله 
ويقلما رأ على عقب كذلك أثار الإسلام عقول المرب رأفئدتهم وقلب 
أوضاع اانطقة رأسا على عقب . فاعتناق العرب للاملام لا يدل على جرد 
القضاء على قليل من العادات والأعر اف التي كانت شائعة بينم » وَإِئما كان 
إنقلاباً شاملا لل الحياة الى كانت شائعة من قبلو تبدلاً عميةا في المفاهم 
والغايات وقم الأشاء . فقد كان ظبور الإسلام حدثاً عالا ضخما ترتبت 
عليه تنائج هائلة ا دقف عند الدرد المغرافية للملاد الي بدت ووآدره 
الأولى » بل لقد تحارزت 5005 الحدرد الى ما وراءها واستمرت تفاعلاتها 
الفكرية والروحبة تنتقل من بد الى يلد ومن أفتى الى أفتى ومن عصر. الى 
عمر حى فرضت نفا على تطور الحضارة العالمسة وأصبحت احدى 
الظواهر الأساسية لتطور الحياة والمجتمع . 
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لذلك كان لايد لمن يتصدى لدرامة الفلفة الإسلامية من قم الإسلام 
لأا تأثرت به في مشاكلها وغاياتم! وأهدافها كا لا بد من إلمامة .خاطفة 
بصاحب الدعرة وبالكتاب الذي جاء به اتام للدراسة واستيفاء للموضوع 
من هيم أطرافه ولنعدش ف مر کز ده الحرة وتستطلم طلعہا , 


هو ني المرب والمامين جمد بن عبد الله بن عبد المطلب بن هاشم من 
قبيلة قريش . ولد يمكة سنة ءلاه مبلادية » اي بعد مس سنوات من وفاة 
جومتينيان الأرل ملك الروم . ولم يكن احد يحم في ذلك الوقت أنه 
لن يفي قرن من الزمان حتى يكون البدو من أتباع عمد قد غزوا نصف 
أملاك الدرلة البيزنطية في آسيا وفتحوا جميم بلاد قارس واستولوا على 
مصر ومعظم مال افريقيا » ثم ولوا وجوههم شطر الأندلس . والمق ان 
ذلك الحدث الجلل الذي تمخضت عنه جزيرة المرب فى أواخر القرن 
السادس من الملاد والذي أعقيه استيلاؤها على نصف عالم البحر الابيض 
التوسط ونشر' دينما الجديد فبه © لمو ظاهرة فريدة من أعحب ظواهر 
التاريخ القدم والحديث . 


من عبدة الاوثن » قلِل عديدها 2 متفرقة كفتبا. ومع أنه من أبوين 
ونان فقد سی الى عادة إله وأحد قال أنه هو قاطر السموات والارض 
خالق كل شيء واليه المصير , حى ان اعظم فلاسفة البوتات لم يستطيعوا 
الوصول الى فكرة هذا الإله الذي نحدء في القرآن ؛ وهو إله فال لما بريد 
دعل خائنة الأععن وما تخفي الصدور . انه خالق كل شيء واليه المصير . 
ولبث عمد في قومه بمكة ثلاثه عشر عاما وعشرة أعوام بالمديلة يثرب 
وتسفيه أحلامهم والزراية بما ماد حياتهم من عادات وتقاليد لا مبرر لما 
إلا قدامها وإلتف' الناس ها واعتيادم علا . وهكذا أخذ عمد على نفسه 
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ان برفم المستوى الروحي والأخلاق لشعب ألقت به برائن الجبل في 
حرارة الحو وجدب المحراء . وقد حح في فى تحقق هذا القرض يمد 
صعوباأت ومشاق لا نظير لما » نجاسا لا يدائيه فه أي مصلح آخر في 
التاریخ كله . وقل ان تجد انسانا غيره حقق في حماته كل ما كان يحل 
ده .وي سنة ° م أي بعد عشر سذوات من هحرته الى المدينة “ توقي 
قرير المين ناعم البال مرتاح الضمير » لأن دعوته قد ظبرت وتعالىمه قد 
انتشرت وأفكاره قد عت . فضل عن انه أحيا شعبا » وود أمة » 
ووضم نواة لامبراطورية عظيمة لم تفرب عنما الشمس أجبالاً طويلة وعصوراً 
عديدهم . 

لقد استطاع مد ان يؤلف بين أتباعه المؤمنين برسالته و يكو"ن 
عقوم ويشكل أخلاةهم وير بحياتهم الدنيوية القصيرة فبجعل متها 
مسرحة أبدية . 

فقد وضع هم تظاما للحا الإنسانبة فه العقدة وفمه التشريع وىه 
الاخلاق . فأرضى عقوهم وأفبامهم وامتزج بقلويهم وأرواحبم امتزاجا أنسام 
الدذيا هنيبة فأقبلوا على هذا التظام بستلبمونه ويسترشدوته ويبصرون الدنيا 
على هداء » ثم انتشروا في أرجاء الأرض کا ينتشر شاع الشمس يبشرون في 
برسالة لا ويقمون فېا حدوده »> ويطموت معام الامتراطوريات عا 
كان فما من أة وعظمة وجلال وحبروت وطضان . وهكذا مفى الاسلام 
في وقح مادي وروحي لا يضارعه اي فتح في التاريخ م البشري » على س 
تعر روم ٠ ا٠١ ¢ Rom Landau ) gsi‏ فلم يكن أولئك العرب قطاع 
طرق او قتة کا بصورم بعض المؤرخين الحاقدين . فقد كان ملاحهم القلم 
والكتاب لا السيف »> وكانت فتوحاتهم فتوحات ثقافئة روحة أدت الى 


هو في كتابه ( الاسلام رالعربي ) صفحة ٠٠١‏ . 
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تككوين رقعة حضارية جديدة للآمة العربة ' لا الى تككوين رقعة مكانية 
حديدة فحسب . فقد أحسوا بعمق وإيمان انهم حملة رسالة وام ١‏ 
تخرجوا هرد المح والغنيمة . انهم لم يتوسموا للنوسع ولا فتحوا البلاد 
للسطرة والإستعياد ؛ بل ليؤدوا واجا دينا كله حصق وهداية ورحمة 
وعدل وبذل » أراقوا من أجل دماءهم وأقبلوا عليه بكل معاني وجودهم 
ومنتبى مشاعرثم وأحاسيسهم . وإذا كان فبهم من ابتعد عن الان القوعة 
او غلب على أغراضه أهداف غير إسلاسة فإنما جريرته على نفسه لآن هذا 
ليس من مقاصد الإسلام : ١‏ ۰ 
© 


هذا وقد نشأ محمد اما اذ يبدو ان أحداً لي يعن بتعليمه القراءة 
والكتابة » فلم تكن هذه الميزة قيمة كبيرة عند المرب في ذلك الوقت » 
لا سيا وان المدارس ( تكن معروفة آنذاك »> فضا عن ان الفقر لم 
يكن ليسمح له بان يستأجر من بعامه القراءة والكتابة من بين القلائل 
الذين كانوا يعرفونها والدين لر يكن عددم لزيد على السبعة عشر . 

ولس لحمد حم المقبدة الإسلامية اي صفة تخرجه عن كونه انناناً . 
فېو رجل له تفكير الانسان ورغمته وشېوته وحسه وبفضه وسمادته 
وشقاؤه وأخطاؤه . وها اراد القرآن ان يصقه للؤمئين امره ار 
يقول : « قل إنا انا بشر مثلم يوحى إلي' أنما هم إله واحد» «قل 
سبحان ربى هل كنت إلا بشرأ رسولاً ؟ » وما ذلك إلا مخافة انف 
نسب الى الألوهية . وقد كان بعض المؤمنين برى فمه صفات إلهمة 
فىتقبلون كل ما يرى ويصنم کا يتقملون الوحي فيردم ردا جمية وقول 
هم انه يشر مخطىء ويصيب ويطلب متهم أن يصحسوا اخطاءه © قلا 
عصمة له الا في قضايا الوحي فقط . 
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ومع ان عمداً أمني” فقد خلف كتاباً لا بزال قطاع كبير هائل من 
أهل الأرض ينظرون اليه على انه نبراس كل عل > وححكة وفلسفة © الا 
وهو القرآن . فالقرآن كناب ديني مذهي واثر أدبي رائع بلغ الذروة من 
الفصاحة والسان . لذلك كان اشد الككنب. استعصاء على الترجمة وقابشة 
لها . وليس ذلك لصعوية اسلويه ووعورة الفاظه وخفاء معانه © وانا 
سبب ذلك يلوغ اسلويه في اللغة العرببة حد الكال وغاية الاتفان » مما 
يحمل المتصدي لترجمته الى اي لغة اخرى مقصراً في ادائه مها أوتي من 
القدرة والنمكن . ان الكامات مرصوفة قبه رصفاً كأنه السحر الذي 
يحملها تتحاوب في النفس تحاوب الاصداء في الوادي الفسح فتكثف 
للبصيرة عن آفاق بعيدة كبرى وتخلق في الفكر حماسة تسمو به فوق 
هذا العا . فا في أسلوبه من قو ومتانة » وها في تعبيره من القدرة 
على إيصال المعاني عن أقرب طريق * وما في تشبيهاته والصور التي ترممها 
من وضوح ؛ وما في الإحساسات التي تثيرها من حمق 4 وما في القصص 
الي تروءها من روعة س كل أولئك محمل من المستعصي نق الى اي لغة » 
فلا تستطبم الترجمة مها بلغت من قوة الإتقان ان تحتفظ بإيقاع الور 
الموسيقي الآسر > ولا يستطيع القربي ان يدرك ينا من روعة * حلات 
القرآن وقواتها مالم يكن متمكنا من اللغة العربية وآدايها فيستمم الى 
مقاطع منه مرتلل" يلفته الاصلية . 

ان كل آية من القرآن موضوعة لغرض وتؤدي الى غاية . فبي إما ان 
تقرر عقبسدة او تأمر بصلاة او تسن قانوناً او تنفد بعدو او تبشر 
بنصر او تنظم عبادة او تنص" على مبدأ او تمل حكة او تمنم عادة أو 
تروي فصة او تدعو الى موعظة او تحض' على قتال. وشه صور شى من 
المعنويات المتجسدة والأمثال المضروبة والرموز المملّمة . فهو يصور البخل 
والشح والتبرئب عن زكاة الاموال ومؤامرة الأغنباء لأ كل حقوق الفقراء 
صوراً جمية معبّرة أجمل ما يكون التعبير وأروع ما يكون الئل » 
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للترهيب والترغيب . وكذلك يصور المماصي تصويراً متحسداً متحر كا 
تنخلع له القلوب وترتاع له الأفئدة في فيل سريم خاطف معبّر في 
حبروت وعظمة . 

وحسب القرآن فخراً ان اللغة العربية اصبحت به لغفة حضارة ويه 
ايضا استقلت الامة العربية عبداً جديداً لا شه له إلا عصر النبضة في 
اوروبا . فقد تغلفلت لغة القرآن في أفكار الناس وعقائدهم > وظل" العا 
المتمدن بعد الفتوحات الاملامية يفكر بعقلية القرآن ويكتب بقفه 
ويؤلتف بلسانه » فكان المفتكرون والملاء والفلاسفة في ابران وتر كستان 
وأفغانستان والمند والاندلس وصقلة » فضا عن شمال افريقيا وبلاد الشام 
والعراق » لا يؤلفون كتاباً له شان إلا باللغة العربمة 6 كا كانت هذه اللغة 
أداة لكل ما 'نقل من علوم الفرس والهند واليوتات . 


والقرآت ليس كتابا فلفيا » فلم تكن الفلسفة يمتاها المألوف من قضاياه 
الى *يعنى بها » وإنما قضيته الاساسية إن محرر عقل الانان وتفكيره 
ويحخطم الأغلال المتراكمة الموروثة عن الأجبال الماضية والتي عزلت العقل 
عن تفكيرء والقلب عن إحساسه . فهو يخاطب العقل ويدعوه الى التأمل 
والتفكير کا مخاطب القلب والضمير والوجدان ويز" المشاعر والإحساس . 
جاء القرآت ينه العقل من سياته وعجده ويدعوه الى التفكير في خلى 
السموات والارض > والإعان بإله واحد فاعل خالق مختار » على سبيل 
الامتدلال الضروري من الاثر على المؤثر ومن الإتقان والنظام والتدبير على 
المنظم المدير المنقن . 

اجل ان القرآن بقدس العتقل الحر والتفكير الجريء وينعى على 
التقاليد الجامدة والمعنقدات الموروثة © فقد اتكر على القوم محاكاتهم 
امم فا بغر عل ولا هدى ولا كتاب مین » وجادهم بالي هي أحسن . 
وم اشاد القرآن بالحكة ولفت انظارم الى احداث المالم وحثهم على 
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التفكير شبا. وبدلك فقد تلورت الحقيقة الانسانية عند العرب وعاد 
الما اعتبارها يعد أن قضى القرآن على الأسباب والءوامل التي جمدت 
روح الخلى والابداع عدم . لقد اكد القرآت وحدة الله وكرامة الانات 
وقوة عقله وملطانه على جم الموجودات . وستكون لذلك كله نتائج 
خطيرة بسدة المدى في تاريخ الفكر الاسلامي خاصة والفكر الاناني عامة . 


والقرآن يدعو الى اسل العقائد وافلا غموضا وابمدها عن التقبد 
بالمراسم والطقوس واكثرها تحرراً من الوئق.ة والكمنوتة . ققد ابطل 
القرآن سلطان الأحبار والرهبان والوسطاء بين العبد والرب ٠‏ ولم يفرض 
على الانان قرباناً سعى به الى الحراب يشقاعة من ولى أو متاط او 
صاحب قداسة مطاعة . فلا ترجبان بين الله وعباده علك التحرم والتحليل 
والغفران ريقضي بالحرمان او بالنحاة . فالاطاب في القرآن انا يتحه الى 
عقل الانان حرا طلقا من سلطان الشاكل والحاريب وسلطات كاب 
وسدنتها . وكل هذا من تأنه ان ينمي في الفرد الاساس المؤولىة 
ويفتح لضميره منفذاً واسما الى الألوهية بريطه بها ربطا مباشراً عكا 
يرفع كل حجر على وجدائه وتفكيره ويقم له صومعة في اعماق نفسه 
لا حدود ها غير حدود الكون غا وسم من مارات وأرضين . 


والقرآن ايضاً يبعث فى النفوس السليعة مشاعر القوة والعزة والكرامة » 
فلس بين الكتب الى توصف القداسة و'تنسب الى السماء كتاب كالقرآن 
يدعو اتباءه على الدوام الى ان يكونوا اعزة اقوياء . ول يفلح في هذه 
الدعوة كتاب آخر م افلح القرآن . لقد عل القرآن اتباعه ان يواجبوا 
الحساة بواقعية ورباطة جأش لا مشل ا في الأديان الاخرى وحثهم على 
الاقبال علہا والزهد بها في آن واحد في توازن مدهش لا تفريط فيه 
ولا افراط شعاره « ما اعظم الدن والدنيا اذا استبعا 1». وبعشهم الى 
التوسم الخثير الكرم توسعاً كان اعجب ها شهده التاريخ كله . 


Toe 


واذا لم يكن القرآن كتابا فلسقا فليس معني ذلك انه لمي يكن ذا أثر 
فال حامم في تطور التفكير الفلفي . ات القرآن لبس فه نظرية محددة 
واضحة في طبسعة الله والكون والحماة ... على نحو ما نجد في كتب 
الفلسفة » لكنه محمتوي فى نفس الوقت على طائفة من الافكار والآراء 
تتصل بلله والكون والحاة ... ان لم تكن فلسفية بالممنى الاصطلاحي فن 
الممكن جداً ان تومه الفكر الفلفي وجبة معيئة شخاصة ما كان لتجه 
الما لولا القرآن . فكل مفكر ٤‏ وکل عام » وکل فبلسوف سبحسب حساباً 
للقرآن في كل ما يقول ويكتب . ومن هنا فان القرآن سكون عورا 
لحركات شتى . فهو بثابة الود الكمربائي الذي مرك وشر النشاط . 
لقد كان الممود الفقري للأمة الاسلامة كلها . فكل عتاية المسلبين كانت 
متحبة أله حفظا له ومحافظة عليه وتطسقاً لتعالسيه » فقد درسوه جل ج »> 
وكلمة كلية » وفي بعض الاحمان > حرفا حرفا ؛ بغيرة وتقوى وورع لا نظير 
لها بين المنقبين في النصوص الديئية » فأعد” هذا التحليل نفوسهم لتمريلات 
المناطقة وتحليلات الفلاسفة وبراهينهم . في ظل نثأت العلوم الاسلامية 
المتنوعة ومن اجله قامت . فقد سُغلت الدراسات القرآنية العالم الاسلامي 
من اقصاء الى اقصاء وكانت علوم القرآن اول تالف في الاسلام . فعنه 
- لا عن المذاهب الفلسفية ‏ صدرت كل فرقة » وفي سببل فبمه قام كل 
مذهب . انه كالساق قامت عليه الفروع وامتدت الاغصان » او كالشمس 
دارت من عوفا الكراكب . 

هذا والقرآن .يفم فما جمداً من قبّل العرب جميما رغم انه قد 
جاء بلغتهم . إذ يشترط فمن يتصدى لتفسيره اشاء كثيرة لا تتوفر 
لكل انسان . قأولاً يحب التمكن في اللغة وآدابها ومعرفة عادات العرب 
في اقوالمم . وافماللهم معرفة واسعة . كذلك يحب معرفة ما يسمى يأسباب 
التزول »> اي الناسبات التي وردت فبه! الآيإت والأسباب التي دعت 
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الها » اذ ان القرآن « نزل "ملحا » على حد التسير الاسلامي “ اي 
على دفعات استمرت ثلاقا وعشرين سنة هي عر الدعوة الاسلامية . 
و'يشترط ايض فمن بريد تفسير القرآن معرفة الئاستم والمتسوخ . ففي 
القرآن آيات 'تقرأ ولا 'يعمل بها منسوخة بآيات اخرى ابطلتبا . ذلك 
بأن القرآن لم نحتث عادات العرب القسيحة دفعة واحدة يل عمد الى 
التدرج في الآمر والنبي حب امكانبات المرب وحاجات الدعوة وما 
يطرأ على الجتمع الجديد من ظروف وأحوال . فقد اباح القرآن - وبتعبير 
ادق اضطر الى أن ببح اشاء في اوائل عبد الدعوة لم يلبث ان 
إن رصا بعد تكن الدين في النفوس . فاذا ل يكن دارس القرآن 
علي عم بالناسخ والمنسوخ اخطأ في فيم اصول العقبدة فضلاً عن الفروع . 
وهناك من يشترط لفهم القرآت ايض الاحاطة بالملوم الحديثة والرسوح 
فنا لانه لا مخلو من الاشارة الى بعض ظواهر الطسعة والتنسه على بعض 
الحقائى التي لم تكن معروفة في العصور القدعة . 

ومما يزيد قي صموبة فبم القرآن اخيراً اننا نخد فيه نتوعين من 
الآيات » ففي القرآن آيات بينات تؤلف القسم الأكبر مته » وأغر 
متشاءهبات » وهي قللة المدد نبا . والقرآن نقسه يعترف يذلك : « هو 
الذي انزل عليك الكتاب منه آلنات ممكات هن ام الکتاب وآخر 
متشابهات . فأما الذين في قلوهم زيم فيتبمون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة 
وابتغاء تأويله » . قفيه مثلاً آيات يفيد ظاهرها الجير : د وال خلقكم وما 
تعملون» ووما تشاؤون إلا ان يشاء الله ووما رمت اذ رست ولككنالله رمى» 
«ختم الل على قلوهم وعلى سمعهم وعلى أيصارم غشاوة » د انك لا تهدي 
من أ'سدت ولكن الله هدي من يشاء ٤‏ وهو أعم بالمبتدين » الخ . وهناك 
آيات اخرى ين.د ظاهرها الاختيار : د كل امرىم با كسب رهين » 
« ومن شاء هلمن ومن شاء فليكفر » « لا يؤاخذك الله باللفو في أعانكم 
ولكن يؤاخذم ما كسبت أيديم » « إنا هديئاه البيل إما شاكراً وإما 
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كفوراً » . كذلك ميد المرء فه آيات تؤكد التنزيه المطلى لله : « ليس 
قثه شيء » « لا تدر كه الأبصار وهو ندرك الابصار وهو االطيف الخير » . 
لکنه محد أيضاً في مقابلتها آنات رما تشعر بالتشیه والتحسم : « الرحمن 
على المرش أستوى » و بد الله فوق أيدهم » « ويبقى وجه ريك ذو 
الجلال والإكرام » الخ . 


وليس لنا ان نأسف لوجود هذه الصعوبات وأمثالها في القرآن » بل 
يحب ان نغتبط بها . فلقد كانت في الحقمقة نعمة على التفكير الاسلامي > 
لأنجا بتحداها المقول والأفهام ستكون تربة خصية جداً مؤاتية للخلى 
والابتكار » لأن العقل أشد ما ينشط في الصعوبات والمعضلات والغرامض » 
ولا سيا اذا كان ذلك في عتمم صحي سام . وهكذا فسركون للقرآن 
تأثير وأي تأثير في ترجبه التفكير في بلاد الاسلام وسيكون منطلة) 
لحركات عقلية جديدة هي ولدة القرآن والتفكير في القرآن والرغية في 
فہم صعوبات القرآن » وإزالة ما عسى ان يكون فيه من خحموض وإهام ؛ 
كف لا وهو محم المقيدة الاملامية كلام الل » واش لا يتناقض ولا عكن 
ان تعونت في كلامه اختلاف « ولو كان من عند غير اله لوجدوا 2 
اختلافا كثيراً » . وهذه الحركات المقلمة الجديدة ستكون مدينة في الدرجة 
الاولى وقبل كل شيء - لا للدونان ولا للسريان ولا لترجمين محترفين ‏ بل 
لانتفاضة عمد » وهذه الانتقاضة وحدها . فالآمم انما تنمو من ياطن كشأت 
الكائن الحي لا كالباوريات والأجسام الجامدة التي تتكون بالترام والقرسّب 
ص خارج 5 

والقرآن بتطلب من أتباعه الإيان بإله واحد لا شريك له والتضوع 
وإنما يحب ان نفبهم منه انقباد الذات انقبادا حرا كله ثقة وإعان . ولقد 
أطلق الي على هذا الإنقياد الإرادي كلمة ( إسلام ) . ويقول عليه السلام 
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بهذا الممدد انه أمر ان يكون اول الخاضمين لإرادة الله والمسدين له . هذا من 
تاحىة ؛ ومن تاحمة اخرى » ان الخضوع المطلوب في الإسلام اما هر ان 
مخضع المرء لله وحده لا لأحد غيره ؛ لآن الإسلام يفرق بين الخضوع لله 
والخضوع للبثير » وينظر إلى هذا الخضوع الأخير على انه ضيرب من 
الشرك محب الاستراز منه . 

وليس الإسلام جرد عمرعة من العقائد والعبادات والأخلافبات © أنه 
نظام شامل للحاة وأصول الحم وقرانين المعاملات والحقوق الدولية 
وترقة خثيرة لطاقات الانسان ووجدانه » انه دن ودولة وفلسفة 
فى الحاة. 

ولقد اقام عرد هذا النظام الشامل على ما كان هناك من ”خواء روحي 
يعانيه اناس انكمم الثقر وأضنام الثقاق والنزاع » فلحأ الى خماهم 
وإلى اوقم ومشاعرهم وخاطبهم على قدر عقوفم “ وبءث فم إماتاً 
وأملآً حببا الهم الموت وجعلاه أمراً مألوفا لديم > واقام فوق المبودية 
والمسيحمة ودين بلاده القديم ديناً سبلا واضحا قربا وصرحا خاقا قوامه 
السالة » والعزة القوهمبة والمساواة . فلا فضلل لعربىي على عجمي إلا 
بالتقوى » وليس بين الأخوين رجحات لغير ذي عمل راجح في ميزان 
الخير والصلاح ؛ واللهرن ةا دماؤهم »2 ويسعى بذمتېم ادنام 2 وم 
بد على من سوام . کان العقير منم -. فف عدن الغني س مسار 
فخوراً معتزاً بأنه ابن الأمة المظيمة 4 وكان في قرارة نفسه بعد ذاته 
واحداً من سادة العام وحكامه . فكدف لا ينتفض انان كهذا الاننات . 

ان المرب ينفردون ميزة لم تنوفر لفيرهم هي أن يقظتهم القومسة 
اقترنت برسالة دينئة » ولمل الآدق ان تقول : كانت هذه الرسالة تعبيرا 
عن تلك اليقظة . فالاسلام هو حى خير مفصح عن بقظة المرب ونهضتهم . 
لقد جاء بلفتيم ولبى حاجات بدثتهم وود شخصيتوم واصطبخ بعبقريتوم 
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وامتزج بتار تخهم ودمج قييم اللفظ بالشمور والفكر » والتامل بالممل . 
فهو خلاصة ما في الشخصية العربية من قم ومثل . ولهذا استطاع عمد في 
سل واحد من الزمان أن ينتصر في مئة معركة »© وفي قرن واسد ان 
ينشىه دولة عظيمة » وان بيقى الى يومنا هذا قوة مؤثرة في سير الأحداث 
ومصير الانسائية » وان قي هذا الانتصار العحمب لعظمة لا تقل عا تمده 
في قصص ابطال اللاحم وصناع الخوارق | ولو تجرد المره من كل هوى 
مع الاسلام أو عليه ونظر الى الامور نظراً موضوعباً خالصا ‏ وهو امر 
صعب ولكنه ليس مستحية ‏ لأدرك ان الاملام كان عبعث نهضة فكرية 
عظمى شار كت في تجربة الشر الفلسقية والمسة والحضارية مشاركة إيحابية 
فعالة واسهمت في تطور الوجدان الانساني في الشرق والغرب * فصار تتاجيا 
جزءاً لا.يتجزأ من تراث النمو العفقى والعاطفي في الناس . و كذلك لو تجرد 
المره من كل هوى مع الاسلام او عليه لتحقق ان العصر الذي ظبرت قبه 
هذه الثورة كان من اغنى عصور التاريخ في شرف النفس والضمير وقي المشاعر 
الحدة الخلصة . فلا يحوز لأحد ان يتحدث عن الرقي الإنساني دون ان 
يذكر الإسلام ©» بيا هو يذكر الاغريقبة والروماندة والمهودية والمسيحية 
وحتى البوذية » ويقف عند ذلك . فاذا تحدث عن الإسلام فائما يتحدث 
عنه ند باعتبارء دين النكاح والطلاق وتمدد الزوحات وغير ذلك 
من السخافات والترهات الى لا يدل التعلق بها إلا على السطصية والضحالة 
والعجز عن القوص على الماني والنفاذ الى الأعماق . 

وما كان الإسلام لبصبح احد ادان العالم الكبرى - وبسرعة مذهة - 
لو م يتمتع بما هو عميق ومتاسب وخاص لمع الناس واصنافهم وسالاتهم 
ولكل مكانة وقدرة ومزاج . انه ذو صل عميقة بتثعب الإنانية الذي 
لا حدود له » وكان ينقل الى معتنقيه الجدد سقوفا متساوية مم حقوق 
الفائتحين . وهو بعرض تفه بلا اكراه على جم الافراد والطبقات والامم 


e 


فل يكن كالدين اليبودي مقصوراً عنى شمب بعينه أو على الأحرار في. 
أمة بعمنها » کا كانت الشمائر الرممية في روما وبلاد البونان في المافي 
وكا هو الحال البوم في بلاد المند » فو إذ ينظر الى الناس جما بحب 
اععالهم لا حب انسابهم وطبقاتهم يكن المساواة التامة الاساسية بين 
ميم بي الإنسان . وقد وهب البائ والمعدذبين والمرومين والضعقاء 
فضيلة الرحة التي م يكن لهم بها عبد من قبل ؛ كا وهبهم العزة والكرامة 
التي ترفم قدرم » وأضاء حاتم بها يبعث فيهم من أمل في ثبل رضوان 
الله . واوجب على الاغشاء مساعدة الققراء وجعل في امواطهم حةا عماره] 
للسائل والحروم 4 فلا يملك المسم حى التصرف المطلق في ملكه ؛ يل 
عليه ان يؤدي حسابا للجاعة كي محترم حقوق الله » ووعد حتق اولئك 
الدين ذهبوا! في المعاصي الى حمد الذطط بالمقو عم ونهاهم عن ان يقنطوا 
من رحة الله . واما العقول التي اقلقها طول البحث في المشاكل الممقدة 
كمشكلة أصل الياة ومصير الانإن و... فقد جاءهم بجموعة من العقائد 
البسيرة التي توافق المةل السلم والمعيدة عن تمقرد الفلسفة » ميث تستطبمع 
اكثر النفوس سذاجة أن تحد فما الراحة والعزاء . وعمد الى القراغ 
الخلقي والخلواء الروحي الدي خلفته الوثنة المحتضرة ٤‏ والى العام الذي 
انبكته القوة والوحشدة والظم > فحاءهما بالآمال والعزائم والمثل الملا 
وبالاحلام أيضا . نحن لا نكر ان كثيراً من الحكام المامين قد خاصوا 
واغتصيوا واستبدوا وألبوا مطامعبم لباس الدن » ولكن ذلك ليس 
من مقاصد الإسلام » بل لعل ذلك قد عاق انتشار الاسلام “او على الاقل 
كان من اشد عوامل الإنثقاق قهھ . 

لنتظم ثأن الناس ويعم التفام بينم . فكل مل مكلف بالآمر 
بالمعروفه والنمي عن انكر یکل وسيلة کا ہی لا کون اسديداد” 
ولا تكون أثرة . بل ان الالام ليجعل من الأمر بالممروف والنبي عن 
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انكر مساراً لخير الامم : ٠‏ كنتم خير أمة أخرجت الناس » تأمرون 
بالممروف وتنبون عن النكر وتؤمئون الله ۾ . وقد لمن الببود إذ 
اضاعوا هذا الممدأ فقال : « 'لعن الذين كفروا من بني اسرائيل على 
لان داود وعسى بن مرم » ذلك بما عصوا وكنوا يعتدون . كانوآ 
لا بتناهون عن منكر فملوه » لس ما كنوا يفعلون ! » وجعل الانسان 
في خسر ١‏ إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وتواصوا بالحق وتواصو! 
بالصير » . 

وهكذ! 8 فترة قصيرة من حياة اتان انافضت أمة ولاح مثل 
أعلى وأنشىء د ٤“‏ فقي أرض قفر ووأد غار ذي ردع ۰ وقد اكتملت 
لهذه الانتفاضة المذور الأولى لهم الاتحاهات التي لا بد منما لنظام 
ثقافي ومذاهب فكرية وحضارة حديدة عتيدة ؛ وستأخذ هذه البذور 
المباركة في النمو والازدهار تا للعرامل الداخلية التي تضطرم في المئات 
الاملامية الختلفة وبا اذم البها من روافد خارجة تفذها وتمدها بدم 
جديد . ولن تزال كذلك حى ترتفع ساقبا وتؤتي ثمارها يانءة في صورة 
مدارس وجاءءات تنشط في بغداد وااقاهرة وقرطبة وسالرتو الخ . 

© 


ومن الدين الى التفلسف إن هي إلا خطرة واحدة »2 لا سما اذا كان 
دين كالإسلام الذي رآيناه كنا بالممافي » اا بالقم والمثثل + متفجراً 
بالطاقات والموافز . فالدين أا كان لا خلو من يذور التفكير المتافيزيقي » 
او هو - على حد التعبير الميل لأشينذار إ اء مم5 ) في كتابه ( انحلال 
اقرب ) س «١‏ إنما الدين ممتافيزيقا 'معاشة » ٠١‏ . فالفلسفة تنشأ داما فى 
أحضان الدين »او على أثر الإعان بالدين » على ما يذكر درکام في كتايه 


„ Le déclin de FOccident, Il, 278 — و‎ 
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( الصور الاولمة للحماة الديئية ) و أثيت ذلك ايضاً يسبرز في الفصل 
الأخير من الحزء الأول من كتابه ( فلسغة ) . ويؤيد هذا ما نراه من ان 
الفلاسقة في الدور الاول من أدوار فلفتهم إنما يستعملون الصطلحات 
الدينة ويتكامون لغة الدين ( او التصوف ) . وقد كنب يرغسون صفحات 
رائعة في هذا الموضوع في كتابه القيّم ( شوعا الاخلاق والدين ) . 

والواقع ان الحدود غير واضحة بين الفلفة والدين > بل هناك تداخل 
مستمر بينها » سى لذهب احد فلاسفة الحضارة فى الوقت الحاضر الى 
إن « التمسيز بين الاظرة الكوئية الديتة وبين النظرة الكوتة الفلفية 
يز مطحى قاما . فالنظرة الكوتية الدينية التي تعى افم نفسما فكريا 
تصبح فلفية » يا هي الال عاد الصبنيين والهنود. ومن ناحية اخرى 
فإن النظرة الكونة الفلسفية » اذا كانت تة ما » فإنا تتخذ طابا 
دين] ° . ونعير اسفمتسر عن ذلك بطريدقة اخرى عندما ريط بين الدين 
والاخلاق فيقول ان ٠‏ في كل عبقرية دينية يحيا مفكر اخلاقي » وكل 
اخلاق تفلف بەمق سقا هو صاحب دن على نحو أو هر" ۾ . يضاف 
إلى ذلك ان كثيراً مما بعد في عصر من العصور تيعاً للفلسقة قد يعد في 
عصر آخر تابما الدين . والمككس صحيح أيضا . فدقيدة الخلود التي هي 
حقاقة فلفية عند افلاطون انما ته الى الدين وحقائق الايمان عند 
الغزالي » بل ان فكرة الألوهة نفسها الق هي من أهم قضانيا التفكير 
الفلفي 4لم تكن في الأصل سوى جرد فكرة دبنية » ويذهب الكثيرون 
إلى ان الاساطير الديئية والخرافات السحرية » كانت الأصل في نشأة 
التفكير الفلافي . 

وهكذا يكون من غير الممككن ان نامي من قائة التفكير القاسقي 


١‏ - أليرت امفيتر : فلفة الحضارة مصفحة 1۳۹ س وي 


~~ الصدر السابي مفحة ۳۴۳٣ا‏ . 
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تلك الفلسفات التي مزجت بين النظر العقلي والامان الديني » لأت 
الفلسوف كثيراً ما يتلل الى مى تفكيره المقلي نفثات من الايمان 
الديني تبعث فيه الدفء والحرارة . فالدين قي هذه الحالة بتدخل في جد 
الفبلسوف لفهم معنى الككوت وسر الوجود وغاية المصير . فليس في 
استطاعة الفيلوف ان يستتقنى عن الدين أو أن يقف منه موف الحباد » 
ما دام من ثأن الفلسفة ان تعنى بدراسة المشكلة الكلية الشاملة ‏ للوجود 
والفكر والحساة . وبهذه المثابة فان المشكلة الديتية تدغل في مم 
الدراسة القلسفية وترقدها وتساعد على تفهم ديئامية النشاط البشيري نفسه . 
وتاريخ القلسفة نفه شاهد على ما بين الفاسفة والدين من وشائح لا 
انفصام ها . فقاولا ان فلاسقة كثيرين قامرا من بين رحال الدبن ( او 
عاباء اللاهوت ) > فم يكونوا مفكرين إنعزالبين يحترفون مينة التفكير 
النظري وحده »> بل لقد كانوا منفتحين على جوانب اخرى من النشاط 
الحضاري . ثم ان كار الفلامقة كأفلاطون وارسطو واقلوطين والفارابي 
وابن سينا والغزالي وان رشد وكنط الخ يعمدون الى ما حققه الوعي ٠‏ 
الديني للاناية من ضروب التقدم فقدثوجا افكاراً وخواطر ويجملون 
منبا صرحا عقلد] شام البنبان . واخيراً لقد كان الدين في اكثر الأحبان - 
إن لم يكن دائًا - متلطاً على النزوع المتافيزيقي لدی الانسان اغا 
فوقه » فكان من نتبجة ذلك أن ظل هذا النزوع اسيراً لبعض الممتقدات 
الديئة الشعسة ؛ وهذا ما بفسر لنا تعثر الفلسفة وتأخرها والحروب الى 
قامت بينبا وبين الدين » ولن يتسنى لحا ان تنقدم ما لم تتحرر - الى 
حد ما من تلك المعتقدات التي براد للفلفة ان 'تسغشتر ا وتتحرد 
للدفاع عنما والسير في ركابها . وقد قلنا « إلى حد ما » لان القطيعة 
غير ممكنة بين الفلسفة والدين كا اسلفنا ولآن ( فلسفة الدين ) لا تزال 
حق في ايامنا هذه جزءاً لا يتجزأ من التفكير الفلسفي العام > ولنا في 
برغسون وشار وستقياا وولم جمس اکر شاهد وأعظم برهان . 
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واذا كان للدين كل هذء الآهية » واذا كان الاسلام قد هيأ للعرب 
الحوافز التي لا بد“ منها لتفجير العقول بالطافة الكافية لوضعهم في طريق 
التفكير الفلسغي + واذا كان القرآن فنه من الصعوبات ما يتحدثى التفكير 
المادي فضلاً عن التفكير الذي يتزع به الفضول منازع الشطط ؛ واذا 
كانت الخلافاتح والمنازعات التي أعقبت موت الني عليه اللام قد أثارت 
من المشاكل 25 لا حصم له »> منها الديني ومنبا المفلي ومنبا الاقتصادي 
ومنها ال اسي والأخلاق والمسكري الخ ؛ وأخيرا اذا كان الاجتباد في 
الرأي وطلب العم والنفكير ف خلق السماوات والارض فريضة على كل 
مسل وملمة ‏ أقول اذا كان الحدث العظم الذي تمخضت عنه الجزيرة 
العربية في أواخر القرن السادس وأوائل القرن السابم سلاد مشحونا 
بكل هذه الطاقات قلا نستغرين” تلك الانتفاضة اطائلة التي نقلت العرب 
من حجر برهم وهزت أقطار سما وافريقا واوروبا... 


ثم ان ملكات الانسان الشمورية واللاشعورية مترابطة مجاسكة يفتقر 
بعضبا الى بعض ولا يغني بعضها عن بعض © وهي تتآزر جميعا للقيام 
العمل الواحد وتتجند للوصول الى هدف واحد » حق ان كل فاعلية يقوم 
ها الإنسان تتطلب نشاطه كل . فالإنسان لكي يدرك أقل ملامح الوجود 
ويفهم أحقر الموجودات يحب ان يتوفر فيه خبال الشاعر > وإيان الي » 
وتجربة العام » وإرادة الأخلاقي ؛ وتأمل الفبلسوف » ودقة المنطقي » وتحليل 
الرياضي > وإلهام المتصواف © وإخلاص الماشق > ودأب المتمبّد » وخضوع 
امطيم . 

ففي الإنسان فاعلية مستمرة من التنظم تشمل بجال الشعور وما تحت 
الشعور وتسبم في كل وجه من وجوه النشاط الإنساني » عقليا كارف أو 
غير عقلي > إسبامها في وجوه قاعلماته الاخرى . وهذه الفاعلية الناشطة 


"e 


تتأو بمشاغلنا واهتاماتنا واسنعداداتنا » فتسمح بنا الى هذه الجبة او 
تلك تبعا لما يثيرة او وفقا لما نحن 'ميئأون له 4 حتى للخيل الينا ارت 
النشاط الواحد لا بتطلب معنا اكثر من عامل واحد *؛ وما دريئا ان عوامل 
متعددة اشتركت في الفاعلية الواحدة . لكن هذا الاشتراك لم يكن على 
مستوى واحد ولا على عمق وأحد ولا على درحة واحدة » فكان بعضما 
أظهر من بعض » وبعضبا أخفى من بعض * وبعضبا فيا بين ذلك © حى 
تشاب الآمر علما » فأخذة المظبهر دون الشير » ورا الضوء” فلم نر الظل › 
وحسينا التعقيد غاية في الساطة . 

وکنا فالوعي الديني لا مختلف 5 نشأته عن الوعي العق » وان كل 
لحظة من لحظات التدثين العسق يسيم فما الإنسان ككل . فكلاه) نشی 
من وجدان واحد »> ويغتذي بمابير المعرفة وقّيم الحقيقة كاغتذائه يتوازع 
القلب وأخية الروح “ثم بتخذ بعد ذلك مظاهر شى © فما الديني وفيا 
الأخلاق » وفيا العقلي » وفيها الجالي والاني الخ . 


خلص معنا من كل هذا ان جميم امكانات الفلسفة والعلم والتصوكئف 
كانت متوفرة للعرب قبيل اتصالهم بأي لقاح أجني ؛ وبالثالي ان حضارة 
حديدة على الأبراب . فاللقاح الاجني لا يۇي أ کل ف أرض هوات . 
فهذا نبسهم قد انطلق انطلاقته »؛ وهذا! كتابهم فيه من الصعوبات ما 
يتحدتى عقوهم » وهذا دينهم يوفر الاخ اللائم لخائر التفكير . فنطق 
الاشاء يقتفي إذرف ان تشهد شبه الجزيرة العريبة حركة فكرية لا 
كالحركات »© وحدثا حضاريا لا كالأحداث + وانقلابا شاملا في المعايير 
والمثل والأهداف قل" ان تحود مثله الآباد . 


٦1 


الفصل الا 


العوامسل الدينية 
لنشأة الفكر الاسلامي 


توفي النبي عليه السلام ولم يستخلف احداً عن بعده . فمن يخلفه ويككون” 
إمام المسادين ؟ 

ؤال هام مدا لا بد" من الاحابة عنه لأغراض الدين والدنسا . 
فالخليفة هو إمام المسالين ورئيسهم > انه مجمم في شخصه السلطتين الدينية 
والزمنبة فى آت واد . لذلك ستكون الاحابة عن هذا الال معقدة ٤‏ 
وستتضارب قيها الآراء وتتعارض ؛ ولكنبا ستلاقي جمعاً في ان تحد لما 
دعائم من الدين . فالدين هو مبرر وحود هذه الجماعة . 

سال 'بطرح لأول مرة في مجتمع صحي سلم اكتملت له جميع عناصر 
انمو بريد ان يستأنف اللسير وحده بعد موت زعيممه . أن الصدمة قوية 
حقا » ولككن لا خطر على الدعوة يعد الآن ما دام الني قد ارمى قواعد 
المجتمع الجديد وها الاشخاص الذين سخلفونه » ققد أغحبت الدعوة كثيراً 
من هؤلاء الاشخاص . 

ان المشاكل اذا ثارت في الجتمع السلم المنكامل تنشبط له ودفع لمجلته 
وشحذ لواهب افرادء وتعملة لطافاهم وإمكاتياتهم . وهذا كله إيذات 


يها 


عولد عقلة جديدة ستتمخض عنبا الاحداث . فالمثاكل فى هذه الخحالة 
دلبل المجتمع الصحي > انها نبض الحياة قيه >4 وكا اتد إلطاحبا اشد 
تبض الحياة . اجل > ان البيثئة الخصبة بالمشاكل هي في نفس الوقت وبنفس 
المقدار خصية بالتفكير . نحن لا ننكر ان المشاكل التي ثارت في الجتمع 
الاسلامي الارل كان ليا طابع ذيتي وسياني ٤‏ فقد حرات الببا خلافات 
حول الإمام ( الخليفة ) وشروط الإمامة ومن هو أحتى بها وأهلبا الخ . 
لكن هذا لا اهمية له وإغا الذي له كل الاهصة أن كل خلاف من هذا 
القبيل من شأنه ان مجر" التلفين فبه الى محاولة كل 'قريتق تصويب رأيه 
محذب نصوص العقمدة اله وتأوبلما محسب قيمه لها.. وهذه الخلافات 
وإن اعطاها باحث التاريخ الطسعة الدينية والسياسية فبي من وجبة نظر 
مؤرخ الحماة الفكرية » ذات أثر كبير في تضير مجرى التفكير على تعدد 
صور وتباين اشكاله » لأن من المتمذر وضع حد لآظر الحوادث وقصرها 
على بعض تواحى الحساة دون بعض . والأوصاف الى 'تمطى للأحداث 
بايا دينية أو عقلمة او استاعية أو سماسية او اقتصادية .. انما الغرض 
متها تنظم البحوث وتسبيل معالجتها . وعلى كل حال ان الزمان كضل 
بعد ذلك باخلما وتنقيتها وتفريغها من مضمونها الديني وملابساتها السياسية 
والاجتاعمة يقدر الامكان » فتبقى من كل ذلك شذور كشذور الذهب 
تنو وتنمو على قانون خاص ومنطق مرسوم يصدق قليلاً او كثيراً 
ويتفاوت في دقته بقدر تشابك الحوادث الانسانية وديالكتيكتبا وصعوبة 
إخضاعما لمعادلات الرياضة . فليس في الامر هنا قانون بالممنى الدقق 
للكفة » وإنًا هي احتالات تقريبية تتفاوت في رجساتا . ماذ! اقول [ 
حى القوانين الطميعبة اضحت 'ينظر الما البوم على انها قواتين احصائة 
تقريبية ول تمد لها صفة الاطلاق والصرامة التي للقوانين الرياضية . بل 
ان القوانين الرياضة نفسبا للن كانت توصف بالدقة والصرامة شما ذلك 
إلا لأا تمليلية لا تأي يحديد . انها تعريقات وحدود 2 وبتصير اصطلاحي . 


YA 


أدق 4 انها تحصل حاصل ( #تهواهتده1 ) . فاذا كانت الاحجالة والتقريسية 
قانون الاشاء الطميسة » فأحرى با ان تكون قانون الشؤون الانساشة . 

حسينا هذا الاستطراد الذي سنعرض له بتفصل واف في كتاينا التالي'» 
فلتمد إلى ما كنا فبه . ١‏ 

عندما توفي الني عليه السلام قام النزاع حول خلفه . وكان هذا النزاع 
أعظم خلاف بين الآمة « إذ ما 'مل” سيف في الالام على قاعدة دينية مثل 
ما ”سل على الامامة في كل زمان » كا يقول الشهرستاني "' . فقال الانصار 
للمياجرين : ومنا امار ونم امير . واتفةرا على رنيسهم سعد بن أعنادة 
الانصاري . فاستدركه ابو بككر وعمر في الحال بان حضرا مقيفة بني 
ساعدة » وقبل ان يبدأ الانصار مبايمتهم لسمد مد ابو بكر يده الى 
عر فبايعه وبايعه الناس وسكدت الفتنة باعجوبة . والحق أن بسعة أبي 
بكر كانت فلتة جرت بسرعة ودون تدبثر > فن بايع اعد دوت 
مشورة ال مين حب ان بلقتلا معا" . 

وانما سككنت الانصار عن دعواهم لرواية الي بكر عن الي عليه 
السلام انه قال : « الأنة من قريش » . ولا عاد ابو بكر الى المسجد 
اثثال الناس عليه وبايموه عن رغية > سوى جماعة من بني هاشم وابي 
سقبان وعلي بن ابي طالب الذي كان منبمكا بتجبيز الني ودفنه وملازمة 
قارء من غير منازعة ولا مدافعة . 

وقد سار ابر بكر في سمكه سيرة مثالبة طببة لم تدع مالا لشكاية 
شاك أو ممارضة ممارض . فنا احس بدنو أجل أوصى بالخلافة لعمر بن 


۽ - التفير الحضاري الفلسفة الاملامية , 
؟ - اللل والتسل ٠‏ ج ٠١‏ صفحة )1 ؟ , 
+ اتظر الممدر السابق نفس الصفحة . 
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الخطاب > فكان كسلفه رعاية” لصالح المسامين وحدي) عليهم ووقاء 
حقرقهم حى سملي الفاروق . ولا اشرف عر على ناته عين جلا 
يتألف من ستة اعضاء من خيرة الصحابة لانتخاب خلف له ؛ فوقع الاختيار 
على عټان بن عفان . ولل محدث في عبد ابي بكر وعمر شيء ذو بال 
فر الصراع العقلي الذي عمتا هنا . فكل شيء كان يجري على 
ما يرام » لكن الوضع بدأ يتغير على عبد عثان . فقد كان هناك نفر 
قلسل من المسادين غير راضين عن استخلاف ابي بكر وعمر 2 اذ" كانوا 
بريدون عليا لأنه من آل بيت النبوة . غير أن استقامة الحم ونزاهته 
ايام ابي بكر وعمر ل يترا لهذا النفر القليل حجة يبررون بها عدم رضام 
عنها ويثيرون الشكوك حول عدالتيا . إلا أن هذه الححة قد توفرت 
فم الآن . فبعد ان اتفى المسامون « على ببعة عثان رضي الله عنه وانتظم 
الأمر واستمرت الدعوة في زمانه وكثرت الفتوح وامتلاً بيت المال وعاشر 
الخلق على احسن خلى وعاملهم يأبسط يدع" ثارت الفتنة في البلاد لأن 
اقاربه من بني أمبة كان لحم الحك والسلطان ؛ فركبوا المبالك وجاروا 
على المدين . وأخذت عليه احداث سبببا كلها بنو أمية © وم تسكن 
هذه الفتنة بعد ذلك "' . 

تلك كانت دفعة من المثاكل قامت في مجتمع صحي ملم . يضاف 
إلسبا تلك الصدمة التي احدثها مصرع عثان في مشاعر المشين » مما 
ثأنه ان يشحذ الطاقات ويستحث الخطى . 

وهاك دفعة اخرى من المشاكل تيز الجتمم الجديد من القواعد وتتوالى 
سراعا بما يكفي لقيام المدارس قي مذاهب الفكر والعقيدة . لقد كانت 
المزات التي تحدئبا المشاكل قبل الآن أقل من أن تضع الفكر الاسلامي 


, صفحة 5؟‎ ١ الملل والتسل » ج‎ ١ 
, ؟ - نفس الصدر والصفمصة‎ 
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في طريق اصحاب المدارس . اما الآن فاك المرات ستعقبها هزات ومثرى 
المشاكل تترى لتفحر طاقات كانت كامنة حت عبد قريب © كالنار وقعمت 
على هشم . 

والحق ان المدارس الفكرية في الإسلام إنما تدين لعل بن ابي طالب 
وعبده . فإن سمال التوتر وعدم الامتقرار الي یتم ہا اعتمم الإسلامي 
في زمان علي -- وهو جلمع صحي صلم 13 تقدم معنا كان احد العوامل 
الحاسمة التي وضعت السلمين في طريق قادة الفكر وأصحاب المذاهب 
وجعلت منهم امة في الطلبعة . فالفترة التي امتد فما حكه كانت من 
اخطر الفترات التي سر بها العالم الإسلامي . واولا ان الجتمم الذي ثارت 
فيه هذه المثاكل مجتمم صحي سلم لأطيح به بسرعة . لكن المشا كل التي 
ثارت فيه بدلا من ان تطبح به كانت من أهثم عوامل بنائه 23١‏ . 

ففي زمان على كان خروج طلحة والزبير الى مكة » ثم حمل عائشة 
الى البصرة ثم نصب” القتال معه > ويعرف ذلك محرب الجل . فأما طلحة 
والزبير ققد رجعا وتاب » وأما عاثشة فكانت جمرلة على ما فعلت ثم تابت 
بعد ذلك ورجمت . ولكن الخلاف الأ كير الذي كانت له ذيول ومضاعفات 
لا نزال حق الموم تنعم مخيراتها او نتلظى ينارها فإغا هو الخلاف بين 
على ومعاوية وما نتسج عله من معركة صفين وتخالفة الخوارج ولم علياً 
على التحكم ومقادرة عرو بن العاص ابا موسى الأشعري . ٠‏ وكذلك 
ظہر في زمانه الغلاة” في حقه مثل عبد الله بن سبأ وجماعة ممه . رمن 
الفريقين ابتدأت البدعة والضلالة » وصدق فيه قول الني لړ : يلك فبك 
اثلان : حب غال ومبغض قال »  "‏ , 


* يحب ان نذكر دام ان المشاكل واللهرات في الجتمم الصحي السلم عامل تقوية ريناء‎ - ١ 
. ولكنبا في المجتمع المبترىه عامل تهديم رخريب رانحلال‎ 
, ۲۷ صفسة‎ + ١ اللل رالنسل + ج‎  ؟‎ 
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وهكذا > فبعد توبة طلحة والزبير وعائشة انتصب مماوية زعم بني 
امبة وحا؟ سوريا . فتمر”د على على يححة الخد بثار عثان فكانت له 
معه وقعة صفين الشبيرة التي نم تفر عن انتصار احد الخصمين على 
الآخر » فيل عل على التحكم كا تمل على قبول الي موسى 
الاثمري مثا له ۽ وهو رجل فيه غفة فضلا عن انه رجل هن لسن 
ينح للسل بأي من > لآن اتباع علي كانرا قد ستموا القنال . لقد كان علي 
بريد عبد الله بن عباس مثا له > فو كفوٌ لعمرو بن العاص داهية 
المرب ممثل معاوية . غسارت الأمور على غير ما برجو علي لغفلة ابي 
موسى ودهاء عمرو »© قأزيح علي“ عن الخلافة و'قنل بعد ذلك بقليل ا 
هو معروفا . 

وقد كان هذا التحكم وبال على على" » فبه فقد طائفة” من خاصة 
اتباعه . فېو حم الشرع امير المؤمنين وشليفة المامين » لا ريب في 
ذلك » فكيف قبل التسكم ؟ ان مرد قبوله به يثير الشك في شرعية 
حكه > فل يعد له حت في خلافة المامين . وهؤلاء المنشقرن الذين 
خرعوا عليه يعد ان كانوا أشد الناس اغلاصاً له ومنافحة عنه وتملقاً 
به م الخوارج > ويقال لهم التواصب » جمم ناصي + وهو الفا في 
بغض علي بن ابي طالب © رم اول فرقة في الاسلام . 

وللخوارج أهمية كبيرة جداً في تطور الفكر الاسلامي . وم طوائف 
كثيرة تختلف فيا بينها في بعض التفاصيل » لكن يمهم الفول بالتبدي 
من عثان وعلي” ويقدمون ذلك على كل طاعة © ويكفرورت اصحاب 
الكبائر » وبروت الخروج على الإمام إذا خالف النة حقا وواسا"' . 


٠‏ الملل رالتحل » صفحة وور, 
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منم الحكئمة الأولى » وهم الذين كان روجهم في الزمن الأول حين 
جرى امر التحكم . وقد جوازوا ان تكون الامامة ( الخلافة ) في غير 
قريش 4 بل لقد جوازوا الا يكون في العام إمام اصلا 4 وان احتبج اليه 
فمحوز أن يكون عبداً أو حرا أو نبطنا أو فرشا . 


ومنهم الازارقة » اصحاب ابي راشد نافع بن الآزرق ( الملوفي سنة 
٠٠‏ هجرية ) . مما يذهبوت إلبه مما همنا هنا تحرع التقبة في القول 
والعمل وإكفار من جوز الكبائر والصغائر على الأنساء"" . 


ومنهم اللجدات » أصحاب نجدة بن عامر الحنفي ( المقتول سنة 8ه ) 
استحل دماء أهل العبد والذمة وأموالمم في حال التقية وأعلن براءته 
من حرهها . قال ومن نظر نظرة أو كذب كذبة صغيرة أو كبيرة 
واصر علا فبو مشيرك ؛ واجمعت النجدات على أنه لا حاحة للناس الى 
إمام قط > وإنا علميم ان يتناصفوا فيا بينم * فان رأوا ان ذلك لا 
يتم إلا بإمام محليم عليه قأقاموه » جاز "'. 


لقد كانت حر الخوارج حر فطرية بدوية تلميز بالتطرف والتصلب 
في العقيدة واعلان الرأي بصراحة والدفاع عنه بقوة لا هوادة فما . 
فجمهرتهم من القراء الذين قرحت جباههم الصلاة فمُرفوا بذوي الجباء 
المود. فليت شعري ! كيف لا يعنثفون في إباتهم ؟ أوليسوا هم الذين 
اندفعوا في القتال في النروان حت ابيدوا عن آخرهم ؟ أوليسوا مم الذين 
تأوأوا بتي أمبة ونادوا بأنهم مغتصبون حب قتالهم يكل الوسائل الممكنة 
فقاوموهم حتى قنوا الا قليلا متهم ؟ لقد اظبروا من الدفاع عن آرَاتهم 


. ١١١ الصدر السابق صفسة‎ - ١ 
. ١۲١۲ ؟ - المصدر الابق صفحة‎ 
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4r ... من الفلفة الموانمة‎ ٠۸ 


بسالة ندرة لا تظبر في التاريخ إلا في أزمنة وضاءة وومضات براقة 
خاطفة من ومضات انطلاق الأنسان من ضعفه محر آفاق شارقة , 


وعلى نقيض الخوارج كارن الشيعة » وم اصحاب علي وشيمته الدين 
ظنوا مخلصين له حمق بعد موقعة صفين والدين ل بزدهم سفك دمه إلا 
تعلقاً به . لقد قالوا بإمامته وخلافته نصا ووصية 2 إما جلياً وإما شفنا . 
واعتقدوا ان الإمامة لا بجوز ان تخرج من أولاده من بعده . والإعامة 
عندم لبت قضية مصلحية اط باخشار العامة ويتتصب الإمام بنصبهم » 
بل هي قضية اصولة »2 انا ركن الدين لا يجوز للرسل عليهم السلام 
إغقاله وإهماله » ولا تفويضه الى العامة وإرماله 1 , 


وهم كالخوارج طوائف كثيرة يجمعهم القول بوجوب تعن الإمام والنص 
عله وثبوت عصمة الأنساء والأممة وجوبا عن الكائر والصفائر "؛ . اما 
ما عدا ذلك من آراء الشيعة وعقائدم فإننا نشك في ظمورها في القرن 
الاول للبحرة . فنحن هنا إا نتستط الافكار التي ظبرت في ذلك القرن 
عندما كانت ۷ تزال في نصاعتما وخلوصبا بعددة - بقدر الإمكان - عن 
شوائب الفلسفة والآراء المستوردة » وقبل أن تتطور وتندمج في عقائد 
الأمم الشرقية الاخرى وتلط بمذاههم وآراجم . نعم ان تعقب الافكار 
في خلوصما ونقاوتها مهمة صعبة اذا لم تكن متعذرة ؛ لا سها في تلك الفترة 
المبكرة جداً ‏ ويخاصة اذا تذككرة ان التشيّع ل بظهر في الحجاز - حيث 
يمكن للأفكار الى حد ما ان تبقى على خلوصها ونصاعتها - بقدر ظهوره 
في العراق » حيث تصطرع الآراء والمذاهب ويتزج بعضما في يعض ويتفاعل 


. ١] ١ صفحة‎ ٠ المعدر الابق‎ ١ 
, تفس المصدر رالصقحة‎ - + 


YY 


يعضما بسعض > فلا تكاد تنحو فكرة من مظنة الاختلاط . ولذلك تحب 
ان تتعمل في هذه المواضم كقة « بقدر الإمكان » > فبي تريح الباحث 
في تريخ الافكار كثيراً وتكبح من جموح الاحكام التي تصدر عنه . 


وعلى كل حال » ان حركة التشبيع مضادة في اكثر صورها لحركة 
الخوارج . فالتصلثب في الرأي الذي يتسم به موقف الخوارج يقابك مرونة 
عند الشيعة . ومن هذه الناحمة قان حركة الشيعة أرقى فرعا من ححركة 
الخوارج الجامدين » لأنها !كثر واقعية وأكثر ذكاء » ولذلك رسخت في 
نفوس كثيرة وفي بلدان واسمة . وخلافاً للخوارج الذين لا عيزوت انتقال 
الإمامة بالورائة بل يقولون بإمكان الاستغناء عنبا + وبذلك يذهيورن 
بالديموفراطبة الى أبعد مدى ؛ تنجد الشبعة ينادون بإمامة ثيوقراطية أساسها 
الحق الإمي الذي لآل البيت . ويهم تستحمل المقاومة العلنية التي كارف 
يبدا الخوارج الى مقاومة سرية “ اذ ينادون بالتقية »اي مداراة أولي 
الامر والممل في الخفاء على تقوبض حكبم > بنا يتاه الخوارج يبدأ 
التقية ويةحلون دم القائلين به كا مر" معنا. 


يتبين مما تقدام ان الخوارج والشبعة على طرفي تقيض . فتطى الحوادث 
يقتفي ظبور فرقة ثلثة تنخذ موقفا وسطا ويكون لها شه بكليها . 
هذه هي فرقة المرجئة . لقد كانت المرحئة في بداية عبدها حزيا ساسا 
يقف من الاحداث موقفا محايداً » له رأي فما شجر بين المسامين من خلاف 
وسقای حول مقتل عهان وأولوية علي وأصحابه بالحق . فقد نثأت هذه 
الفرقة لا رأت الخوارج ينسبون عليآ وعثان والقائلين بالتحكم الى الكفر > 
ورأت من الشبعة من ينسب أبا بكر وعقان ومن اصر ها الى الكفر » 
وكلاهما يكفر الأموبين وبلعنبم © وكل طائفة تدّعي انها وحدها على الحق 
وان من عداها كافروت مبطلون . فبرزت المرجئة لا تمادي احداً ولا 


نفضا 


تتعصب لطائفة ولا تكفر فرقة . فالخوارج والشيعة والأمويون مؤمنون > 
بعضهم مخطىء وبعضهم 'مصيب ء ولكننا لا نعرف على سبيل الجزم أ re‏ 
مخطىء وأهم *مصيب . فلنفواص أمرهم جميم] الى الله » فإنه يعم خائنة 
الأعين وما تخفي الصدور . انهم جميما يشيدون أن لا إله إلا الله وأن 
عدداً رسول الل » قلبوا اذن ا ولا مشركين » انهم ججميماً ملمون . 
فلت حىء الحم عليهم الى الله الذي يعرقه سرائرم قحاسبهم علا '" , 
فہم لا بريدون ان يدخارا في الخلافات بين الممين ولا ان يتسازوا 
الى فريق دون فريق © ولا ان يحملوا سيوقهم لقتال احد ما دام يشهد أن 
لا إله إلا الله . 
وهذا الموقف المامي ينطوي ابضاً على موقف ديني ؛ وبتسير أدق » 
تطوار الى موقف دي معين من القضايا التي ر فا الخلاف بين الخوارج 
والشيعة . 
فإذا كان الخوارج بوحدون بين الايمان القلبي والعمل بالجوارح » لا فرق 
في ذلك بين الكبائر والصغائر » فإن المرحئة يفصلون بينها إذ يقولون ان 
الاصل في الدين إنما هو الايمان لا الممل . فمن آمن باه ورموله ثم افقرف 
ذنبا كبيراً »كان او صغيرا »او ترك فريضة او قصّر في عبادة » غل 
مؤمتاً . فالايمان إنما هو المعرفة يله وبرسلكه ومحميم ما جاء من عند الله 
فقط 4 وان ها سوى المعرفة من الإقرار باللان والخضوع بالقلب والمحة 
لله ولرموله والخوفه منها والعمل بالجوارح * فليس بايان "'. فلا تضر مع 
الامان معصية كا لا تنفم مع الكقر طاعة 15 . 
والحق ان الحديث عن المرجئة الاولى وبدء تكوانها وشرح عقائدها 
١‏ - اقظر احد أمين : قسر الاملام + صقسة ۷۹ س ء۸ , 
- الاشمري : مقالات الاملاميين » س ١ء‏ صفحة ۷وا , 
ج - اتظر الملل والنحل ب ٠ ١‏ صفحة ٠۴٠۹‏ وما بمدها , 


أهفا 


لا يفلو من الغموض . لكنما على كل حال ذابت في غيرها من الفرق كا 
ستذوب فرق اخرى بعضبا في بعض © حق ليجد مؤرخ الأفكار صموبة 
كبيرة في تعقبها بين الضباب الكثيف الذي يكتنفبا وتشخيصما قبل ان 
ثد بصيات الأصابع الا . وحسينا منبا انها - الى مدى يصد ‏ رد قعل 
اوجبه ظهور الخوارج والشيعة على مسرح الأحداث . 


وهناك ابضاً فرقة اخيرة مخضت عنبا احداث الساسة تشه المرجثة 
والخوارج والشيعة وتأخذ من كل منبا بطرف » وبذلك “تسد الثغرة بين 
الفرق الثلاث - او تكاد - وتتقاربي حمل الآراء فما . إذ يبدو ان تصلتب 
الخوارج وتساهل المرجئة احدة توتراً في بعض التفوس + مما كان سيا في 
ظبور مذهب و اعتزل أصحابه فول الخوارج وقول المرحئة » هذا هو مدهب 
المعفزلة الاولى . وبقدر ما تفمض الملومات الى وصلت المثا عن المعتزلة 
المتأخرة ء ممتزلة واصل بن عطاء وعمرو بن عبيد ومن جاء بمدهها » فإن 
معلوماتنا عن العتزلة الاولى تثح وتشحم حى لتكاد تنضب . ولولا بعض 
الآ ار التي تأتي على اسم اللمعتزلة في اواسط القرت الاول للبجرة او قبل 
ذلك بقلل لما اهتممنا هذء الفرقة في ذلك الوقت المكر . ولذلك قلا 
يسم الباحث هنا إلا ان برجم بالظن دون ان يقطع برآي . 

فالنوختي مث يقول في كتابه ( فرق الشيعة ) : 

و من الفر ق الي أفترقت بعد ولاية علي فرقة اعتزلت مم سمد بن مالك 
وسعد بن ابي وقاص وعند الله بن عر وحمد بن مسمة الاتصاري وزيد 
ان مارثة . فان هؤلاء اعتزلوا عن على وامتتموا عن محاريته والحارية 
معه بعد دخولمم بيمته والرضا به » فوا الممتزلة وصاروا اسلاف المءتزلة 
الى آخر الابد . وقالوا : لا حل" قتال علي ولا القتال معه . والأحنف 


يقفا 


ابن قيس تاها لقرمه : اعتزلوا الفئنة أصلح لك '. 

ويد كر الملطي في كتابه ( التنسيه ) ان « الطائفة السادسة من مخالني 
اهل القبلة هم المعتزلة » وهم ارباب الكلام وأصحاب الجدل والتمبيز والنظر 
والاستنباط » والححج على "من خالفيم وأنواع الكلام » والمفر"قون بين عم 
العقل ؛ والمنصفون في مناظرة الصوم . وهم عشرون فرقة يحتممون على 
اصل واحد لا يفارقونه ؛ وعلنه يقولوت وبه يتعادون . وإنما اختلقوا في 
السلام معاوية وسلكّم اليه الامر » اعتزلوا الحسن ومعاوية وجميع التاس » 
وذلك انهم كاتر! اصهابي على ' وازموا منازهم ومساحدثم وقالوا : نشتغل 
بالملم والعبادة » موا بذلك معتزلة '"'. 


كا اورد الطبري في تاريخه ان قيس بن سعد عامل مصر لعل“ كتب 
اليه يقرل : «ان قبلى رجالاً معتزلين قد سألوني أن أكفه” عنهم وأن 
دعم على حالهم حتى يستقم أمر الناس فترى وأرى رأيْهم . فقد رأيت 
ان أكف” عنهم وأن لا أتعجّل حرهم وأن أتآلفهم فيا بين ذلك لمل 
الله ان يقبل بقاوهم ويفرقهم عن ضلالتهم »'''. وجاء في موضم آخر 
ايضا : د ولم يلسث عمد بن ابي بكر شهراً كاملا حتى بعث الى اولئك 
القوم المعتزلين الذين كان قيس وأدعبم فقال : با هؤلاء إما ان تدخلوا 
في طاعتنا وإما ان تخرحجوا من بلادةا . فيمثوا اله : إننا لا نفمل » دعا 
حق ننظر الى ها تصير اله امورنا ولا تعحّل محريلا » '“' . ومثل هذا 
قد ورد ايضا في ابن الاثير وأبي الفداء » بل ان عبارة ابي الفداء في 


س صفحة 1. 

؟ لصفحة ۲۸ ۲۹ . 
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۳۷۸ 


ذلك ارضم ؛ إذ يقول : « وسموا هؤلاء ممتزلة لاعتراهم بيعة علي » '"' . 
3 جاء في نص للأووي : و ان القضايا '"' كانتت مشتببة » حى ان جاعة 
من الصحابة تحر”وا قببا فاعتزلوا الطائفتين ول يقاتلوا ول يتدقئوا 
الصواب » "١‏ . 

لا يتفاد من هذه النصوص شيء ذو لال فيا يتصل بمذهب المعتزلة 
الاولى في الإمامة والإيمان والأعمال . فكل ما يستفاد متبا انما هو اعتزالهم 
علا ( وابنه الحسن ) قم ينضموا اليه ول يحاربوه . وكذلك كان موقفيم 
من معاوية وجميم الناس . ولمل ما يلقي ضوءاً على مدهمم نص لان 
الي الحديد في شرحه لنيج الملاغة » يقول فه : م اتفق شموخنا ( من المعتزلة ) 
كافة رحمبم الله » المتقدمون منهم والمتأخرون “ والبصريرن والبغداديون » 
على ان ببعة ابي بكر ببعة صحيحة شرعة 2 وأنها لم تكن عن نص وإغا 
كانت بالاختبار الذي ثبت بالإجماع ويغير الاجاع »> ڪونه طريقاً 
للامامة ۾ . 


اذا يعني ابن ابي الحديد بعبارته الابقة « المتقدمون منم والمتأخروت 
ان لم يكن يعني المتزلة الاولى ( التي ذعأت حول مشكلة التحك وبيعة 
على ومعاوية ) والمعتزلة اللتأخرة ( مءقزلة واصل ابن عطاء ومن ماء يمده )؟ 
ولٿن دل هذا على شيء فانما يدل على ان المعتزلة المتآخرين كانوا 
امتداداً لمعتزلة الأوليء فى مالة الإمامة على الأقل . وفي رأينا ارت 
يذور الاعتزال حب ان تكرن قد 'وضعت مم اوائل المعتزلة وأن كانت 
الأدلة في ذلك تموزنا . فاننظر ماذا عساءه كان مذهب المعتزلة المتأخرين 


و عائقة عن تفس الصدر والصفحة . 

؟ اي فضا القتن التي كانت بين الصسابة , 

> ئقلا عن فجر الاسلام » هامش صفحة ۲۸۰ . 
۽ جع اللاغة ج ١اصقصسة‏ ۳ , 


خض 


في المسائل التي تهمنا هنا لنصور لأنفسنا ما 'يفترض إنه مذهب المتزلة 
الأولين فسا . 
ففي مألة الامامة يشببون الخوارج . فأكش المتزلة ‏ الا النتُظكام 
في احد اقواله ‏ على انها لا تنعقد إلا بإجماع الاين © فبي لا تلعقد 
النص او التسين ؛ على حد هذهب الشمعة “ انها , لا تكون إلا باجا 
على نپا إلا اجماع 
الأمة واختيار ونظر » ا يقول النويتى ". ونجد هذا الممنى نفسه في 
( خطط ) المقريزي و ( مروج ) المسعودي''' و ( شرح نىج اللاغة ) لابن 
عادلآ ‏ لا قرق في ذلك بين ان يكون قرشيا أو غير قرشي . وهكذا 
كان رأي الخوارج ايض + بل يذهب بعضهم الى قول النجدات من 
الخوارج بأن الامامة غير واجب نصها «فإن عدلت الآمة ولم يكن قيها 
فاسق لم محتج الى إمام » . ولكنيم خلافا للخوارج يرون صحة امامة 
ا بكر . 
وفي مسالة الايمان يشبهون الخوارج ايضا اذا صح حدسنا بانهم امتداد 
للممتزلة الأوائل . فالأعمال بحسب الممتزلة جزه من الايمان . (فإن مركب 
الكبيرة اذا لم يتلب او لم محدد إملامه مد في نار جيم . فلا هو 
بالمؤّمن ولا هو بالكافر 4 وإغا هو ف هار لة بن المتزلنين . بين الاجارة_ 
والكفر 6 ذلك ان الأعمال جزء من الايمان » فاذا حصل إغلال في 
الأعمال اختل الإمان ايضاً قم يمد صاحبه يصدق عليه انه ممن أو 
كاقر . نعم لقد اختلفوا في حد الايان : فقال بعضهم ان الايمات هو 
جميم الطاعات فرضها ونقلها . هذا هو رأي هشام الفوآطي '"' . 


. ٠١ فرق للشيعة صفسة‎ ١ 
, ۲٢۳١٣ ؟ س المعردي : مررج اللهب ٠ج م ؛ صفسة‎ 
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يلكا 


وقال عباد بن سايان ان الايمان هو جيم ما أمر الله به من الفرض وما 
رغكب فيه من النثقل''' . وقال النتظتام ان الاعان هو اجتناب الكباقر"'. 
وكانت المعتزلة بأسرها ‏ إلا الأصم - تنكر ان يكون الفاسق مؤمنا » 
وتقول انه ليس بمؤمن ولا كافر » فهو في منزلة بين المتزلتين'"' . فالأعمال 
زد a‏ الايمان . وها هو قول الخوارج . 

من هذا عكننا ان نتنتج ان المتزلة الأولى بين المرجئة والخوارج . 
وهذا کا قلنا رجم بالظن والترجيح ؛ لأنه لم يصلنا شيء ذو بال عن 
المعتزلة الاولى . 

وعلى كل حال لا تهمنا تفاصل الآراء بقدر ما متا ان نعل ان 
الاسلام قبل ان ينحب فلاسفته العظام أنجب عدداً من الحركات الفكرية 
التي وضعت - رغم الصيفة الديئية السياسية التي غلبت علييا - اساسا 
صالحاً للنشاط المقلى الخالص الذي قام به الباحثون عن الحقيقة فيا بعد . 
لقد انبش الفكر الاملامي وانتفض . لقد تكونت النواة > وستلمو هذه 
النواة من تلقائها نوا ذاتا بدون لقاح اجني © فكيف اذا جاءها اللقاح ! 


وهكذا ترى كمف أن طائفة من الافكار والنظريات الجديدة لا عبد 
لبادية العرب ا قد خصت عنيا مسألتان دينيتان سياستات : فالشرارة 
الأولى انما انطلقت عند حث مسألة الخلافة » والشسرارة الثانبة عندما لجأ على 
ومعاوية الى التحكم . ولا يد أن تجد كل نظرية من هذه النظريات 
وكل فكرة من هذه الافكار نصيراً دؤيدها أو معارض] ينقضبا أو ممايداً 
لا باهذ أي موفف منها © وبتلاقح هذه النظريات والافكار التي تكاد 


. ۲٠ء تفس المصدر صفّحةٌ غ‎ ١ 
. ۽ - تفس الصدر والصفحة‎ 
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۳4۱ 


تكون نتت في بطن الصحراء والي معز بحاحة الندو وبساطة عقوهم 0 
وعمساوله كل فريق تابد واحية نظره أو معارضة وحية نظر اس واه ن 
الكتاب والكنة اقول بذلك كله تألفت النواة الأول للفكر الاسلامي . 


وستتمخض السماسة عن مشا كل أخرى أيض] لكن ذلك سكرن في هذه 
المرة خارج بادية العرب . فقد كان بنو امية يمون ان دولتهم لا رضى 
عنها كثير من المؤمنين رغم ما كان 4م من فضل على الاسلام في توسيع 
رقعته . ولم يكونوا يلون انيم في نظر كثير من رعاباهم مغتصبون وصلوا 
إلى السلطة بالقبر والخديعة وغير ذلك من الوسائل التي لا بقرها الدين . 
هذه مشكلة هامة تواجههم وتتطلب خلاً سريعاً وإلا اطيح بهم . فليطليوا 
سنداً من الكتاب والسنة أن كان ذلك مكا » لآن اعتمم ديتي والحساسيات 
الدينية لا تزال جمايّة ها الغلية والسلطان . فلو امككئن تسخير القرآن 
لصالح الحم إذن لاستطاعوا امساك الأمة بالعنان وصرفها عن الشغب 
علميم . وهدًا ما فعلوا : فقوا عن الآيات التي رما تشعر بالجبر واستفلوها 
للدقاع عن حكيم . فالله قر ازل ان تصل اسسرة بتي امية الى الج ) 
وهو الذي ,فى ان يبدو من هذه الاسرة مانرى من اعمال الظم والسف 
والطغيان . فلا حل لأحد في تنب فضاء الله »وما 'قدكر + يكون . لقد 
حفاكت الاقلام و'طوبت المحف . وق ذلك يقول عطاء بن نار هو ومعبد 
ا جني لاحسن البصري : « با أبا سعيد ؛ إن هؤلاء الملوك بسفكون دماء 
الملمين ويأخذون الأموال ويفعلون » ويقولون انما تحري اعمالنا على قدر 
الله ؟ » فقال الجسن البصري + د كذب اعداء اط 4ع 5١‏ , 


خغطب معاوية بومآ كقال : دقول الله تعال ف كتايه العزيز : « وما من 
شيء إلا عندنا خزائنه » فملام تلومونني إذا أا قصّرت في عطايا م ؟ 


۽ انظر جرلدةسمبر : العقمدة رالشريعة في الاسلام » صفحة 1م اس امال 


TAY 


فأجابه الأحنف بن قيس قائ3 : إننا واه لا نارمك على ما في خزائن 
الله » ولكن نلرمك على ما انزل الله لنا من خزائنه فحملته في خزانتك 


فسككت معاوية ولم يستطم جواياً . 


ولم تعدم هذه الدعاوى مفكرين وشعراء ١‏ وعالاً جِندوا انفسهم 
اناصريا والدفاع عنما وتهيئة العقول والأفئدة لقبول فكرة الجير أساس 
حم الامويين » إما اقتناعا بها وتصديقا لها او ممالآة للاطات ورجال 
الحم » وميا تكن النوابا والطوايا فيمكن ان نعد جيم بن صفوان زعم 
القائلين بالجيرية في بواكيرها الاولى . فباستغلاله لبعض الآيات التي يقد 
ظاهرها الجبر لم ترك للانسان اي قدرة على أفماله . فالانسات في نظره 
لا يستطيم شيثا البتة . انه كريشة في مهب الرياح » فليس له قدرة ولا 
إرادة ولا الختيار » فأفماله مخلوفة لله كأي ثيء آخر . اننا اذ نند الى 
الانسان أفعال ذاته فإنما يكون ذلك منا على سسل الجاز لا الحقمقة » 
وشأننا في هذا كثأننا عندما سند الى الاشاء أفمالاً ليست لما ارادة 
فمها » فنقول مثلاً : أثرت الشحرة وجرى الاء وأمطرت السماء وزالت 
الشمس الخ . وإنما فعل ذلك بالشجرة والاء والسماء والشمس الها سبحانه ؛ 
إلا انه خلق للانسان قوة كان ا الفمل وخلى له ارادة للفمل واختماراً 
له ينفرد به ٤‏ ا خلق له طولاً ولرتاً نفرد لا . فلا شالق إلا الل . فإذا 
جملا الانسان خالقا لأفعاله أشركنا بال إلها آخر وقلنا يخالقين في 
الكون ؛ تعالى الله عن ذلك علو كيرا . وأما الآنات الى ريما تفيد 
الاختيار فبحب تأويلها . ۰ 


و اشترك جرير في السباسة الاموية فامتدح الاهويين رهتف بفكرة الجر التي حرصرا عل 
ان ترسخ في أذهان العامة؛ قکان خير من عبر عن هذا المبدأ بين معراء عصره كا هو مصروف. 


TAY 


وكان جم ايضاً ينتحل الأمر بالممروف والنبي عن انكر > ويقول 
ان الحنة والنار تفنبات وان الإعان هو العرفة بل فقط © والكفر هو 
الجبل با فقط 290 . 


ان السيب النظري الذي حمل جيم بن صفوان على القول بالجير آنا هو 
عقيدة التوحمد وحمساسة الاملام الشديدة لكل ما يعارض التوحئد . 
وعقيدة التوحمد هذه نفا ستحره أيضاً الى انكار الصفات الآلهية من 
ممم وبمر وكلام و .. مادامت 'تشعر بالتعدد . فكل ما بشعر بالتعدد 
ف ذات الله فبو عند الجهم شرك . فاذا قلنا ان لله صفات دل ذلك على 
شثين على الأفل : ذات اله من جبة » وصفاته من جبة أخرى . والصفات 
فيا بينها متعددة أيضا . فالمم غير البصر » غير القدرة » غير الارادة 
وهل جرا . وبا ان القرآن صريم في دلالته على وحدانية اله فن الضروري 
انكار الصفات والتوحسد بينها وبين الذات . وفضلا عن ذلك لاوز ان 
يوصف الباري تعالى بصفة يرصف بها خلقه لأن ذلك بقضي تشبسها''' . 
لذلك إذا ودا في القرآن آنات شت الصفات لله تعالى فمحب تأويلبا عا 
يتقق وعقيدة التوحبد المطلق ولا يتعارض مع التنزيه الإلهي وصرفبا على 
الجاز. فا اننا تنب إلى الاشياء ‏ من باب الضرورة اللفظبة المحضة - 
اعا لست ها » فكذلك القرآن بلسب إلى الله من باب الضرورة 
اللفظية أيضاً - صفات انسانة لتقرييه الى اذهان البشير ولا يجوز أبدا 
لبا على ظاهرها . فاللغة الها مقتضيات واحكام تلع في كثير س 
الأحمان ‏ من أخذ الالفاظ بمعانيها المحرفة . 


, صفحة 5م-هاح‎ ١١ راللل واللحل ج‎ ٠۳٠١ انظر مقالات الاسلاميين ج٠٠ صفحة‎ -١ 
.AY مقصة ۸1 س‎ ١ ؟ - انظر الملل رالنحل ج‎ 
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رعلى كل حال م تستطم آراء جهم بن صفوان ان تحتذب الما جميع 
المهين » كثأن كل دعرة قى مجتمع ديموقراطي حر تحد داعا من يناصرها 
ومن يعارضها على درحات ختلفة وصور متبابنة » وما من دعوة في التاريخ 
اتمقد عليها إجاع قط . هذه هي طبيعة الفكر في كل زمان ومكان »6 
ستوضح ديالكتيك ذلك بتفصيل اوفى في كتابنا التالي "٠‏ : فإذا وجدت 
الجهمية من يتحمس لها ريدافع عنما فقد هب كثير من اهل الرأي والنظر 
اقاومتها وأبدوا في الرد علها نشاطاً كيرا . وقد حملهم على الرد انها 
دعوة صريحة الى إيطال التكاليف الشرعبة وحث على الكسل والتواكل 
والركون الى القدر » فضلاً عن انها فتحت الاب واسما امام تأويل القرآن 
وتحصل آناته فوق طاقتها . وقد تصدت لها فرقة القدارية » وهي جماعة 
تنكر على الحكام دعواهم وتعتمد هي ايضا على أدلة من الكتاب والسنة . 
والقدرية حر كة داخلبة تة يقتضيبها منطنى الأشاء وديالكنيك الحوادث > 
إذ لا يعقل أن بقف المامون جميعاً على اختلاف طبقامم وعقلاتهم وتفاوت 
مصالحهم » مكتوقي الايدي امام طغبان اكام من غير ان يبدوا معارضة 
ما » نظرية” على الأقل . ولكن ذلك لا ينم ان تتغذى المقاومة خيرات 
الأمم الاخرى وما ترام لديا من تحارب ومكتسبات . 

وهككذا نشأت الحرحة القدرية في العال الاملامي لأول مرة وكان 
لها مؤيدون كثيرون أسْهبرهم معبد الجبني وغبلان الدمشقي وواصل بن 
عطاء . وححتهم في ذلك ان عدل الله يقتفي ان يكون الإنان مختاراً 
في أقماله اذا كان سيثيه عليها في الدار الآخرة 2 وإلا بطل التكليف . 
وأيّدوا قونحم هذا بكثير من آبات القرآن الي تفيد الحرية والاختيار . 
كيف لا و«الباري تعالی كم عادل لا جوز ان أنضاف اله شمر ولا 
ظلم »ولا يحوز ان بريد من العباد خلاف ما يأمر ويحتم عليهم شيئا ثم 


- التفير الحضاري للفلسفة الاملامية . 
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محازم عليه . فالعيد هو الفاعل الخير والشر ؛ والإيمان والكفر ؛ والطاعة 
والممصدة . وهو الجازى على فمل » والرب تمالى أقدرء على ذلك كل . 
وأفمال المباد محصورة في الحركات والسكنات والاعتئادات والنظر والعم . 
قال ( واصل ) : ويستحيل ان خاطب | الل" ] المد بأفمل وهولا كله 
ان يفعل » ولا هو جس من نقه الانتدار والفمل . ومن أنكره فقد 
أنكر الضرورة . واستدل" ( واصل ) بآنات على هذه الكامات 1٠‏ . 


وا وجدت الجهمية من يعأرض ما فيما من جير » كذلك وجدت من 
تعارض ما فا من تنزده وما تدعو المه ص تعطيل › اي ةي لاصفات 
الإنهمة . انها الصفاتية التي تثبت الصفات لله تعالى » فوقم غلاا في هوة 
التجدم والتشبيه . فيم ينادون يفيم نصوص القرآن فما حرفا لا 'يعباً 
فيه بضرورات التعبير اللفظية وأحكامها . فلله يد وعرش يجلس عليه» 
وله صفات كصفات الإنان الخ . 


وبين هؤلاء وأرللك يقف اللف وأهل الحديث والئة الذبن 
د يسلكون طريق السلامة : ققالوا نمن با ورد في الكتاب والسئّة »> 
ولا نتعرض للتأويل بعد ان نعم قطما ان الله عز وجل لا يشبه شيا 
من الخلوقات » وأن كل ما تثل في الوم فاه خالقه ومقداره . وكانرا 
يحترزون عن التشممه الى غاية ان قالوا من حرك بده عند آراءة قوله 
تعالى ( خلقت بدي ) أو أشار بإصعه عند روايته ( قلب' الممن بين 
اصبعين من اصايع الرحمن ) وجب قطع يده وقلم أصبعية » 297 . 


ذابت القدارية وجانب نفي الصفات من الجبسة في الممتزلة المتأخرة 
٠١‏ اللل والتسل ‏ ج +١‏ ص 10. 
۲ اللل رالنحل ٠ج .1١‏ صفحة ٠٠١]‏ . انظر أب صفحة ۽ س اجو رمقالاتن 


Fem Tye الاملامين صفحة‎ 
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ول يعد لما وجود متقل . ركثيراً ما تسمى المترلة ,اسم ( القدرية ) 
إما انفيهم القدر السابق او لانم انوا الإنسان "قدرة على الفمل والترك . 


وهكذا نرى أن عقيدة الجير كانت سسا في ظبور عقيدة الاختبار » 
ونظرية نقي الصفات اقتضت ظہور نظرية ائمات الصفات > ونظرية التنزيه 
استتبعت قيام نظرية التشبيه + وهكذا برز الخوارج والشيعة وارجئة 
والمعتزلة من قبل 4 أي إن كل ذلك انما حصل بضرورات داخلية محتة 
كان عنصر الان:.اس فيها ‏ عندما بشنت الدذل القطمي » لا رجا بالظنون 
والأوهام ويافتعال التأويلات والاحتبادات الي کون رائدها تجخريد العرب 
من كل أصالة في الرأي والفكر ‏ عاملاً مساعداً فقط يفذي حركات 
واتحاهات كاذت بذورها قائة من قبل + ويل معضلات ومشاكل نشأت 
في بلاد الاسلام . ان هذه الشاكل قد أثارت عقول المامين وأفلديم 
قروناً طويلة . فلو لم تکن مشا كليم هم ٤‏ لو لم تكن نابعة من اعماق وجودم 
ومن مقتضبات احراهم > إذن لما كانوا محماسوا لما ولا استفرغوا اليد 
والو كد ق حلا . 

نهم ان بعض هذه الحركات قد تبدو إنا اليوم - وحن ننظر إلمها من 
مسافات زمكانية يمدة - حركات اقرب الى ان تكون بدائية . ولكن لا 
بأس . فحسبها انها كانت اماما صال] للنشاط الذي لم يكد يشتد ساعده 
حنى وحدنا انفسنا لأول مرة امام حركة عقاية جدية حاولت ان تفيد 
من جيم الادوات الفاسفية المبسورة في ذلك العصر . وانتبى الأمر يظهور 
ثلة من الغلاسفة العظام الذين كترا غر في جيين العصور الوسطى كلبا. 
لقد انتفض المارد الجمار واتخذ طريقه الى الشمس ! 

والخلاصة ان التفكير الاسلامي قد تكوان بانطلاقة عمد ن عبد الله» 
واستتبم ذلك قيام مشاكل عاجلة تتطلب حلا سريعاً » فو ضمت فده 
المشاكل حلول مختلفة على ضوه الكتاب والسنة وبضغط الظروف والأحوال 


YAY 


المستجدة التي اخذت تحط باللين وتؤثر في ساهم كلا تطاول هم 
الزمن . 

وهكذا 'وحدت نواة للقككر الاملامي حملت تامو لا بالترسب من 
خارج کا هو حال البلوريات بل وهذا ها لا تمل من تكراره - من 
الداخل )ا ينمو الكائن الحي »2 أي بطروء مشاكل تنبجس من مم الجاعة 
الاسلاسة النامْئة ومن احوال هذه الماعة » ومن طريقة تفكير المسامين 
وتصورم لله والانسان والمال . 

نحن لا نكر أن المذاهب والنظريات الى تمخضت عنبا هذه المنازعات 
لم يكن الباعث عليبا بادىء ذي بده نظريا صرفا » بل كان رائدها- 
وهذا ما لا نسحي من تكراره ايضا - الدين اولاً واغراض السياسة 
#ننا . ولكن لا ضير عليها في ذلك ولا حرج >لأنها ستستحيل قريبا الى 
متازعات نظرية على بد المعتزلة والاشاعرة » وستبلغ اقصى تحريدها وغاية 
مداها على يد فلاسفة الاسلام . 

لقد اصبح في متناول المفككرين المامين الآن ثررة لا يستهان بها من 
الصطلحات والأفكار الجديدة التي نيتت في بيتتهم » كالجير والاختيار » 
والتنزيه والتشبيه ؛ والوصف والتعطيل .. الخ . كذلك ظبرت لأول مرة 
بين المسالين فكرة اللمعنى الحرقي والعنى التأويقى لألفاظ القرآن . وأمملت 
أيضاً شروط الخلافة والإمامة ودرجات الايمان وصلة الامان بالاعمال » 
والحق الإلمي لآل البيت وتجريدم من هذا الحق .. الى غير ذلك من 
بحوث وموضوعات لا عد لبادية المرب بها » ولا يمخفى اوجه الشبه بينبا 
وبين البحث القلسفي الخالص . 

الآن وقد قكونت نواة التفكير عند المرب واحس المسلمون بأوجه 
النقص والفجاجة فما إذ ل تكن ممال متهم العقدة للمشاكل القائمة تحمل 
حى الآن طابع الم والبحث النظم » ول يكن لديم منىج عام للبحث 
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ولا مقياس واحد 'يتعرف مله البقين » بل لقد كان عامل الشخصية 
الفردية علدم المؤثر الأكبر في تكيف الآراء وإصدار الأحكام ‏ لذلك 
فقد رأحوا بتطلعون الى آقاق أوسع ليكاوا معارفهم ويتعاموا من الشعوب 
التي هي أعرق منهم في العم والحضارة » وارسخ قدما في طريقة البحث 
ومنبج التفكير فضلاً عن الادة الفزيرة . وسترى كيف يسخرون ثقافات 
يتصبيهم الكبير في الخلق والإبداع ولنكونرا اساتذة في العم والفلسفة 
والحضارة . 

ان قفزة عبر الأجبال تنتظرم لبدخلوا التاريخ من اوسم ابوابه » 
وات الأحداث على موعد معبم لتستخلفيم في الأرض وتجمليم الوارثين ! 


۹ - من الفلغة الموانمة... ۳4۹ 


الفصل اثالث 
حركة النقل والترجمة 


١‏ - البدايات الاولى 

من المعلوم ان الاسلام لم ينتشر في فراغ . فالأمم التي اعتنقته ودانت 
به أمم عريقة عرفت حضارات شى وثقافات متنوعة ومرآت بتجارب 
روسة ومادية متعددة . لذالك فقد اتصل الاسلام ذه الامم جا واتصلت 
به وأخذ منها وأعطاها . فمرف حضارة المند وحكة ابران وفلفة 
المونان وشريعة الرومان ورهيئة النصرانية ومذاهب التصوف © واختلط 
بأقوام تنوعت عقائدهم وتباينت مذاهيهم وتعددت اجناسمم وتشعيت 
آداءهم > ونتج عن ذلك كل مزاج فكري واجټاعي واقتصادي وروحي 
جديد أعطى الحضارة الاسلامية معثاها وميثاها . 

ولقد بدأ ذلك في وقت مبكر جداً . قمند القرن الاول للبحرة بدأ 
لقاء المرب محضارة غيرهم “ فاصطدموا بها اصطداما فكرياً عنقا كان 
كفي أن يطيح بهم لولا قوة شخصيتبم التي استمدت كياتها من القرآن 
ومن الدين الجديد . بل لقد أمْر هذا الاصطدام مرا طيبا كان من تاره 
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حدوث أنقلاب فكري وثقاني ولغوي واجماعي منقطم النظير ف تاريخ 
الحضارة الانسائية يفوق الانقلاب الذي أحدثته النهضة في اورويا في القرن 
الخامس عشر . 

وهكذا » فا كادت الفتوح الاسلامبة تتقر في البلاد التي كانت تود 
فيبا الروح اللينية على أثر فتوح الاسكندر حى بدأ التزاوج بين الامم 
المغلوبة وبين الغزاة > تزاوج الذوى العربي والفكر العربي بأذواق وأفكار 
بلغت مأو بعيداً من التقدم والحضارة . فنتج عن هذا التزاوج بواكير 
حضارة راقية اخذت شكلما النبائي وآتت أكلبا في العصر العبامي اول 


وماعد على هذا التزاوج عوامل عدة يتصل بعضها بطبيعة الاسلام 
وبعضما الآخر بأوضاع الشعوب المغلوية . قالماواة التامة التي اعلا الاسلام 
بين معتنقه » سواء كانوا عرباً ام عجماً + حدت بأفواج كثيرة من الامم 
المغلوية ‏ وكنوا ا مر معنا ذوي عضارات سابقة وعادات عقلة متلفة 
وقدم رأسخة في علوم الونان وقلسفتهم - الى اعتناق الدين العربي الجديد . 
ولم يكن الاسلام دينا مغلقا » وَإِنما كان ديناً منفتحا لكل داخل مترصداً 
لكل جديد . کا كانت الحرية الفكرية ميزة الحم الاسلامي في البلاد 
الفتوحة . 

لذلك ل يكن غريا ان 'يقبل الكثيرون من غير المسادين من ابناء تلك 
البلاد على عرض آرائهم ومعتقداتهم » بل وعلى مناقشة المسامين في عقائدم . 
وكان هؤلاء اقل من لتك عل وحضارة ؛ فتسلحوا بسلاحمم ورجعوا الى 
الينابيع التي استقوا متها علومهم ولا سيا الى علوم اليوتان . وعلى كل حال 
لقد ترايت الفلسفة اليوتانية والعم البوناني الى بلاد المسامين من خلال 
هذا التزاوج في عصر بني أمبة ابتداء.من «القرن الأول [البجرة] ا فتحوا 
بلاد الاعاجم » لکنا ل تكثر قيهم ولم تنتشر لما كان السلف يعون من 
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الخوض فيا » ا بقول السيوطي '' . 

ولل المتتبع لتاربخ الاملام لا يعدم الشواهد الكثيرة على صحة ذلك حين 
ينقب في (فبرست) ابن الندم و (عبون الأنباء) وغيرها من كتب التراجم 
والفبارس . ومما يدل على اتصال المسامين بعلوم الموئان في هذا الوقت 
المنكر ما بذكره لوكلير ( 0:وامم1 ) - مستنداً الى بعض النصوص التي 
وصلت اليه - من ان خاد بن بزيد بن مماوية الملقب حك آل مروان 
والمتوفى سنة همه - 4ء۷ م أمر بعض علماء النوتان الذين كنوا في 
الاسكندرية بترجمة الاورغانون ( اي جموعة كتب ارسطو الملطقبة ) من 
البوثانية الى المرببة "'. كذلك يذكر ابن الندم ان خالداً هذا؛ وكان 
فاضلا في نفسه وله هة وحبة العلوم » « خطر بباله الصنمة ( الكيساء ) 
فأمر بإحضار جماعة من فلاسفة الونانيين من كان ينزل مدينة مصر » 
وقد تفصّم بالعربية » أمرهم بنقل الكتب في الصئعة من اللسان الموناني 
والقبطي الى المربي . وهذا اول نقل كان في الإسلام من لغة الى لفة ٠‏ , 

اما الذين تقلوا الد فيذكر منم ابن النديم اثنين : اصطفن القدم 
ومربائرس الراهب . وقد “نقل لاك ايفضا ‏ عدا كتب النطى والصتعة - 
كتب في النجوم والطب . 

وما يؤكد ايضاً اطلاع المفين الأوائل على فلسفة اليونان - او 
جزه منبا على الأقل - ما ينف الشيرازي في كتابه النقدي « الأسقار 
الاريعة »'“ عن كتاب «٠‏ المطارحات » للسبروردي من ان المتكابين 


١‏ - صون المنطق رالكلام عن فني المنطى والكلام ص ؟١‏ . فقلاً عن الد كتور علي سامي 
اللشار : متاهج البحث عند منكري الاسلام ص ۲ 

؟ - تللا عن النشار ٠‏ الصدر السابق ص 4 ٠‏ وقراءات في الفلسفة ص ۷١‏ . 

+ - « الفبر ست »ا ص 499 . 

¢ طبعة طبران ص ٠۷‏ . 
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الأوائل في عبد بني أمية عرفوا الفلفة اليوتانية حين 'نقلت بعض كتيما 
الهم . غير انا على كل حال لم تكن من ذلك النوع المثائي الذي عرقه 
المسامون فيا بعد . وهو بقول ان هؤلاء المتكلين أخذوا تلك القواعد 
اليونانبة التي عرقوها وجعلوها أساماً لفلسفتهم . وان من يمن النظر في 
كتابات التكلمين الأوائل كأبى الحذيل الملاقف وهشام بن الح وغيرما 
:لا يسمه إلا ان يقر ما فيا من اطلاع واسم على الفلسفة المونانية ولام 
يعمصطلحاعا ؛ مما لا بدع عا الشك في ان حركة الاتصال الفكر البوناتي 
قد تمت في العصر الإسلامي الاول » وان الفلفة الموثانية قد عرفت قبل 
حر كة الترجمة الرسمية التي بدأت في العصر المبامي الاول . لكن اعمال 
الترجمة في الممر الأموي ظلت على كل حال اعمالاً فردية تنتمش بالاشخاص 
القائين يها وتموت بموتهم . وفضلا عن ذلك فان احتكاك المامين الاولين 
برجال الككنية في الشام وما بين النبرين » والمناقشات الشفوية التي دارت 
بين الفريقين في المدارس الملحقة بالكنائس والأديرة » بل ودخول الكثيرين 
من المثقفين المسحمين في الدين الإسلامي - كل اولك وكثير غيره يدل" 
دلالة واضحة على ان القرن الاول للبحرة ( السابم لسلاد ) كان بده 
اتصال السامين بالآراء الفلسفة الوانبة والمسحة والغتوصية القديمة . 
وابنداً الماموت بعد ذلك في نقل كتبما الى اللفة العربية . واذا كاتف 
للساميين ( ۱۴۳ - ٩۹۵ھ‏ | ۷۵۰ 64١1م‏ ) من فضل فيا يعمد فهو 
انهم تابموا تلك الحركة بتشاط عظم . وكان على. الإسلام ان يقاوم هذه 
الحركة » وهي قي المبد »4 فتصداى لها متكادو المعتزلة والشممة الإمامة 
المعتدلة اول واستعملوا أسلستبا “ثم إنضم” الهم أهل السنة من أثّة المذهب 
الأثمري كالباقلاني وإمام الحرمين ضاء الدين الجويني وغيرهما ممن وقفوا 
للفلسفة البوتانبة بالمرصاد . وجاءت الذربة القاضية في مشرق العالم الإسلامي 
من زعم المذهب الأشعري في عهده حجة الإسلام الإمام الغزالي الذي 
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انقض" عليها انقضاص الأسد على فريسته . فل تقم لحا قائة بعد ذلك إلا 
في الأندلس وديار المغرب الإسلامي . 

واذا كان هناك شك في ان يكون «١‏ الآورغانون » قد 'ترجم كله في 
ذلك العصر الممسكر »+ فليس من المستبعد ابداً ان تكون بعض احزائه قد 
ترجمت بالفمل . ولمل في هذا ها يفسر لنا قصة أول ترجمة وصلت إلينا 
انمض إحزاء من و الأورغانون » . فقد ذكر صاعد الاندلمي أن أول من 
اشتهر بالمنطق في الدولة المباسية إنما هو « عبدالله بن المقفم الخطيب 
الفارمي كاتب ابي جعفر المنصور » فانه ترجم كتب ارسططاليس المتطقية 
الثلائة التي في صورة المنطق © وهي : كتاب قاطيغورياس وكتاب ياري 
ارميقياسي وكتاب انولوطيقا » وذكر انه لم يترجم منه الى وقته إلا 
الكتاب الاول فقط ' وترجم كذلك المدخل الى كتاب المنطق المعمروف 
بالايساغوجي لفرقوريوس الصوري * وعبر عحما ترجم من ذلك يعبارة 
سهلة قرسة الأخذ »'2. وقد اثبت بول كراوس ‏ بالاستناد الى الخطوطة 
رقم 4+؟ من المكتية اليسوعة سيروت وهو الدي نتضمن هذه الكتب ب 
ان المترجم الذي عناء صاعد هو عمد بن عبدالل بن المقفع كاتب جعفر 
المنصور ( المتوق سنة مهاه ) لا عدا ابوه . ورعا اغثانا عن هذا 
التفير » تفسير آخر حفظه لنا صاحب «الفهرست » اذ يقول ان كثيراً 
من الككتب الموتانية ف الفلسفة والطب ترجمت اولاً إلى الفارسة ثم ترجمت 
من الفارسية الى العربية على ايدي نقلة » كابن المقفع وغيره "' . 


؟ - دور السرويان 


والسريان هم بصورة عامة حلقة الاتصال بين العرب وبين اللغة 


, 5 صفحة‎ ٠۹١١ طيقات الامم : طبعة لويس لمحو » يبررت سلة‎ ١ 
. ۲٤۲ الفہرستٽ ص‎  ؟‎ 
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المونانية » وعنهم عبرت الثقافة اليواتية الى العرب . اذ لم يكن في مقدور 
المسامين أن يمرفوا الفلسفة البوتانية في اصولها ومظانا ميلم لغة اليونان . 
فكان من الطبيمي ان يستميئوا في ذلك ببمعض الحترفين الذين محذةوت 
هذه اللغة ويتضلمون منبا . فكان السريان بغيتهم وفالتبم المنثودة » 
وهم قوم من النتّصارى كانوا يتككامرن اللغة السريانية + لفة الآرامين 
القدماء الذين كانو!ا بكنون في العراق وبلاد الثام »> كا كانت اللفة 
المونائية سائعة في عد أرسهم وبين الثقفين منيم خاصة ؛ حتى انهم م 
يكونوا في حاحة الى نقل الآ ثار البونانية الى لفتبم ؛ لكن عندما اشتد 
ضغط الفرس في البلاد السريانية أخذ التأثير المواني يتضاءل شيا فشيئاً » 
فاضطر شوخ المدارس عندئذ إلى نقل الآ ثار المونانية الى لغتيم . قاما 
قتح العرب هذه البلاد واعحيوا بالحضارة المنتشرة فا طلبوا الى السربان 
تقل التراث العلمي والفلفي إلى اللغة العربية . وكات النقل في بادىء 
الأمر عن السرياننة إلى العرببة ء ثم اتجه النقلة يمد ذلك الى الترجمة من 
اليونانية إلى العربية مباشرة . 

ولككن هذه الحركة لم ترجع الى المصادر الارلى للفكر الرتاني » إذ 
كان اولو الأمر في القسط:طيفية يضنون ذه المصادر على فلامقة الشرق 
من السريان وغيرهم ريعدولما من الككنوز الثمينة التي لا حى للبيزنطيين 
وعامانم التفربط قيها کا لا جور لغيرهم اتتناوها . يدل على ذلك انت 
أكتب ارسطو الحقيةية لم تنقل الى اللفة اللاتيئبة إلا بعد فرار عماء 
القسطنطينية الى غرب اوروبا »على أثر سقوط هذه المدينة العظشمة على بد 
جمد الفاتح ''' . أما قبل ذلك فلم يكتب لأحد غير المنصور والرشيد 
والأمون ان بغروا خرّائن الكتب في القسطاطنة . لذلك كان من شروط 
وقف القتال بين المأمون رتيوف لوس ملك الروم يمد انتصار المأمون عليه 


9- الد كتور على سامي النشار والد كتور جمد علي ابو ريان: قراءات ف الفلسقة؛ ص At‏ 
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سنة ۸۴١‏ م الحصول على كنتب الفلسفة والعاوم كجزء اسامي من غنائم 
الحرب » فأرسل هذا الأخير وفدا لاختمار ما يشام من كتب الفلاسفة » 
حتى لقد عاد الوفد كا يقول ابن النديم بخمسة احمال منبا. وكذلك لما 
هادن الأمون صاحب قبرص طلب منه و خزانة كتب الوتان » کا يقول 
ابن الندم ايضا ؛ فأرسلبا اليه وعين سبل بن هرون خازتا لها . 


۴۳ - عيوب التقل 


لذلك كان من الطبيعي - والرجوع الى الأصل لم يكن في بادىء الآمر 
ميسوراً - "ان تقم اشطاء وعبوب في النقل الى اللغة العربية ظهر ائرها 
الشنيم في الحركة الفلسفية عند العرب »> مما أعاق التطور الطبيعي للفكر 
الاسلامي الى حين . كيف لاء والكتب المونانية الأصلية لم تصل الهم في 
نصا وانما وصلت البهم شروحا وحواشي وتمليقات تتفاوت في قدرتها على 
ہم النص واستعابه . 

ومما زاد الطين بلة أيضاً ان كثير؟ من النقة كانوا من غير الفنين › 
إذ كان معظم قلي الفلسفة الإغية والمنطقية والنفسية والسياسية والاخلاقية 
من الاطباء » ولا سما اول عبد العرب بالترججة . فكان إذا اشكل على 
الناقل قم نص من النصوص عمد الى حذف ما يشكل عليه أو استماض 
عنه بقول فيلسوف آخر أو حاك الثفرة بين سابق النص ولاحقه من 
نسج اله الخاص » متأئراً في ذلك بزاجه الشخصي وبثقافته العقلية 
واتحاهه الروحي والمذهي . 

ثم ان أكثر هؤلاء النقة لم تكن غايتهم البحث عن الحقيقة فم إذ 
كانوا جِلهم من النصارى النساطرة والبعاقبة فقد كان شغلهم الشاغل وأكبر 
همهم الدعوة الى شيعتيم وتزبين اهوائهم الديئة . لدذلك كانوا بشارورت 
ويبدلون في النصوص التي بين ايديم خدمة لاغراضهم الدينية وعقائدثم 
المذهسة ويتصرفون فا بالزيادة والحدف تبعا لاهرائهم وتصرة” الذاهبهم . 
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ويمكننا لهذه السوب والآفات أن نصور لأتفسنا مبلغ المناء والعنت 
الذي لاقاء المامرت عندما اقدموا على الاشتغال ببواكير كتب الترجة . 
فإلى جانب انهم كانوا على غير صلة الموضوع المنقول الى لفتيم كان الاملوب 
الذي تقل به اليم غامضاً مبيما عصيا على الفبم » فكات احدم إزاء هذه 
الحال اما ان يتم ذاته أو ان يتهم الفلسفة يما لا محمد . 


لقد كان المبء الذي ألقي على كواهلبم عبئا قبلا » ولكنيم ل ينوا 
ول محمرنوا . لذلك اضطر بعص أمراء الماسيين - بعد فترة ن الزعن ب 
الى تكليف عن ”عرف محودة الترجمة من السريان أو المرب بإعادة ترجمة 
الكثير من الكتب التي رجت في رقت مابى › کا حصل على عبد هارون 
الرشد © وهكذا نما زال الممون بركيون كل صعب وبطلبون المحققة 
في مظانا تی عرفوا عدداً لا يستهان متها » فقصححوا مملوماتهم السابقة 
وتقحوها » واندقعو!ا حب العلم والمعرفة لا يلوون على شيء حمق ككتوا من 
ان يمعلرا عن هذا الركام المشوآه الذي قدمه النقلة بناء منظما متنامقاً له 
للعقول وثفاء للقارب ومطلباً للأرواح . 


۽ - اسباب النقل 
تعددت العوامل والأسباب التي دفعت المسلين الى نقل كتب الفلسفة 
والعلوم والآداب الى اللغة العربية . وها تمن تورد هنا اهما : 


أ لم يكن للعرب قبل الاسلام شخصية عقلية واعبة ول تكن عندهم 
نواة للتفكير المدروس النظم . فاما جاء الاسلام طرأت تغبيرات سميقة على 
شبه الجزيرة العرببة والاطقة الحمطة بها ما كانت لتحدث لولا حركة عمد. 
إذ تبدلت نظم الحياة رأ على عقب فامتتيع ذلك نشوه جتمم جديد 
له حاجات حديدة وآمال وأهداف جديدة ومؤولات ومشاكل حديدة 
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وقم ومثل جديدة » وبدذلك توفرت فرص للتفكير وإجماد القرائح لا عبد 
لهم بها من قبل . وهكذا فإن احاس المرب - بعد ان تككوانت نواة 
التفكير عندهم عحيء الاسلام وما قرض عللمهم من مشاكل ومعضلات 
جديدة - حاجة هذه النواة الى الاكتال والنضج * قد اوجد فيهم حركة 
عقلة ظلت تمو وتشتد برا بعد يرم » بقدر ما تتطلم الى آفاق حديدة 
وتتفذى عصادر جديدة. فهذا التحوال الكبير إذن كان من أهم أسباب 
النقل . 

پ ‏ وهتاك عامل آخر ادضا دقع بالعرب الى النقل والاستفادة سن 
تجارب الآخرين هر عورم بأن الجد المسكري والسياسي والاقتصادي 
الذي وصلوا المه لا قيمة له البتة اذا لم يقترن باحد العامي والاضج المقليى؛ 
ورغيتم الملحّة في مضاهاة الأمم والشعوب التي هي اعرق متهم في العم 
والفلسفة . وهكذ!ا عاد السبف الى مده لبنزل القل الى مبداته ؛ مبداتن 
العم والفكر والفلسفة . 

ج - قرآنهم الدي يشيد بالحكة ويحث على البحث والنظر ويدعو الى 
التفكير ف غلى السموات والارض وعتدح العم والعلناء » مما لا سمل هم 
المه إلا بالخروج من قوقمّهم والإطلاع على عالم جديد . 
الى النظريات النوئائية لي تسبل علمهم الدفاع عن الدين امام الخالفين 
والفكرين الذين هم اعرى منهم في الحضارة واصطناع ومسائلهم في الرد 
على الخصوم » وهذا لا يتأتى إلا بالإطلاع على الملوم المقلية التي لا عبد 
قم بها . 

ه - حاجتهم الى علوم تسبل عليهم القيام بفروضهم الدينية التي 
وضبط حسااتهم بعد النوسع في الفتوح ووفرة الخراج . 


۲۹۸4 


و حاجتيم الى علاجات حديدة غير علاجات البادية السيطة بعد 
ان ترهلت اجسامهم وتفشت فيهم أمراض الحشر نتيجة لانغياسهوم في 
القرف وبالككهم على المآ كل الدسمة التي اتقنها الفرس والروم . 


ز = حاجة جتهم الى تنظم بحونهم التي بدأوها في العصر المابتى - 
وتصنيفما بدقة وحسن تبويب . 


- ويظبر ان الحاجة لم تكن كافة في تحول ما تدعو اليه الى 
حقىقة واقعة لولا تحاوب المسؤولين ولولا رغبة اولى الأمر وما ايدره 
من تشحبم ومساعدة على التنفيذ . فقد كان المتصور شديد الحرص على 
المال حى لقند لقب دايا الدراتيق > و «النصور الدوائيقي » وذلك 
تشد ده ف محاسية الال على المة والدانئق وهو مقدار لا بزيد 
على سدس الدرم . ومع ذلاك فقد كان يستبين بإنفاق الكثير في سبيل 
الدفاع عن العقيدة ونشر العم . فو لم يكن تحرص على المال جرد حب 
الال بل لمحذه وسملة الى القوة والنعة وحماية اشغور ورد غائق الأعداء . 
يضاف الى ذلك شخص النصور تفسه عاله من سلطان وما حكى عنه من 
تمكن العم والدين في نفسه . فهو لم يكن ضحل الأاقافة وإنا كان رجلا 
واسع الأفق غزير العم » فقد اطلم على مقالة في الرياضيات وأخرى في 
الفلك وفد بها الى بلاطه فلسوف هندي ماهر في معرقة حراة الكوا كب 
وحايها + ا كان مطلما ايض على ترجمة مختارات من الكتب النأدرة من 
بينها كتاب اقليد س كان المرب قد عادوا بها من القسطنطينية في احدى 
سفاراتهم الها . هذا نضلً عن الكتب الأخرى النقولة عن الفارسة 
والسريانة . وما «نطتى على المنصور احرى ان يتطيق ايضاً على المأمون 
وهو اطلىفة المنفتح الجر الرأي الذي كان يدقع نين بن اسحى زنة 
الكتاب المترجم ذهناً . 


۳۹۹ 


عل - احتكاكبم بالمناصر المثقفة في البلاد المفتوحة على أبدهم ممأ 
أيفظ عقرلهم وقلب نظام يفكيرهم ورك كرأ عبقة بميدة المدى في 


ي - الدعة والترف ووفرة اوقات الفراغ . فسهولة الحماة المادية الجديدة 
أناحت لمم فرصا تادرة من الحياة المقلية والروحية لم يعبدوها من قبل » 
فاذا بهم بسعون في طلب العم واذا بهم محداون في البحث عنه في مظانه . 
فليس كالإزدهار واستتباب الامن ما يناسب نشوه الفكر » وما من عنصر 
أنسب من الرخاء للبحث عن فاق جديدة في الحياة والتطلم الى ڪل 
خيء . فترى الاشخاص الذين لحم مواهب خاصة يندقمون في طلب الكتب» 
وترى القوى الكامنة منهم تنككب” عليبا بحثا وتنقساً وانتاجا. وهذا ما 
حصل للعرب آنذاك © فقد أمعنوا في الحضارة واستبحررا في الممران » 
والحضارة والعمران يستلزمان العم » فراحو! يطلبونه في كل أفق > 
ويطرقون اليه كل باب . 


كه - الطابع العام للدولة العباسبة التي اقترن عصر الترجمة الذهي 
بقيامها » وطبيعة هذا العصر التي تتمثل في تطور الحياة المقلية نفسها في 
الجاعة الاملامية » وإلف هذه الجاعة بالحضارة وطول عبدها بالجدل 
الكلامي والبحث العقلى . فان انتقال الخلافة من الأمويين الى العباسيين 
لم يكن مجرد انتقال السلطان من بيت الى بيت وانتقال الماصمة من بلد 
الى بلد * بل لقد كان في الواقم نقلآ للدولة الاسلامية من عالم الى عالم » 
ومن عقلة الى عقلية » من عقلية مشاغلا وهمومها عربية اعرابية » الى 
عقلية مشاغلبا وعومما ثقافية حضارية . فالدولة العباسية تنفرد بعقلبة 
جديدة ل 'تعهد في بني أمية » وهي ميل أولي الامر فما الى الملل ايا كان 
نوعه . فالفرس - لا هو معروف هم الذين أسسوا هذه الدرلة » فيم 
اهل ثقاغة قديمة وعندهم ميل موروث الى الملل والعافاء . فالخلفاء العناسيوت 


Poe: 


وإن كان بحري في عروقهم الدم العربي إلا ان تنشئة كثير منهم ليست 


في العم والعلماء . وكان العراق على عيدهم مضطربا قسحاً للفكر الختلف 
الاكّل . كان فيه الفقه » وكانت فىه الفلسفة » وكانت فيه الفرق الخحتلفة » 
وكان فيه الملل بكافة ضرويه ؛ وإلبه اقتقل الملل البوتاني والحكة الفارسسة . 
وهكذا كان العراق متراداً لكل مذهب ؛ ومطمماً لكل طالب » وبيئة 
خصية نبتت فما كل نحل » خلافا لدمشى وبلاد الشام على عبد الأموبين . 


ل - والتنافس بين العرب والشعوبيين كان أيضا من العوامل المهمة قي 
الماهاة ولىظہروا للعرب ھا كانت عليه اميم هن حضارة ردق . وهذا 
أحد الاساب التي دفعت ابن المقفع الى نقل كتاب « كلبة ردمنة » عن 
الفبلوية .الى العريبة . كذلك حاول بعض الشعوبيين ان محتقروا العرب كافة 
ودينهم الذي جعل متهم سادة العالم القديم “2 قرأوا ان تعالم الفلسفة والعلم 
كفب بالقضاء على الاملام وتأليب أبنائه عليه » فاتخذوا منها ملاح للتبدم 
والتخريب »© لا ذريعة للماء والمداية . 

م - وما دعا الى ازدهار الترجمة اخيراً انقسام المسامين وتفرقهم شيعاً 
واحزاباً » فكانت الفلسفة بين إبديهم السلاح الأمضى . فراحوا يفلسفون 
مماني القرآن ويتعمقون فى قهمه إلى حد تحسلكه مالا يطبق » كل ذلك لدعم 
ه - العسر اللهي للتر حمة 

ظلت المدارس السريانية التي كانت منتشرة في العراق وبلاد الشام قبل 
الأمري . ففي هذا العصر شبد المنيحيون مجميع طوالفهم وشيعهم 
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بدء عبد عظم من الحرية والثقة والأمن لا مثيل له تحت الم البيزنطي » 
مما حدا الى تة الخليفة الثاني عمر بن الخطاب بالفاروى »2 رهي لفظة 
سرياتية: قعني د النقذ» أو «الحرر» . أجل في المصر الاموي نشأ التفاهم 
بين المسامين والمسبحيين واستمر حى اصبح عرفا وتقليدا متبعاً في العصور 
التالية . وكان الخلفاء يتخذون من المسيحيين وزراء وشمراء وأطياء وأرباب 
صناعات وححمراف محّضوا السلطان ولاءهم ووفاءم . ولذلك فقد عاش 
المساموت والتصارى في ذلك العصر في وئام وصفاء بربط ينيم حب واحد 
للوطن الواحد وتعاور:_. ف الكفاح المشترك في وجه السطرة الاحنسة 
انمث في نابم من أبناء دينهم من قباصرة الروم . وكذلك شد هذا 
العصر ظبور أشبر وألمع رجال الكنيسة في سوريا أمثال القديس يوحنا 
الدمثقي والقديس صفروتنوس والقديس اندريه الكريي 0 وكليم سوريون 
من دمشتى ومن رجال العصر الاموي . 

وظل” السريان يتمتعون بككل معاني الحرية الدينية والسياسية والفكرية 
طوال عصور الازدهار الاملامي . وكل ما كان يطلب منهم للسلطات 
الحاكمة اغا هو الخضوع لقوانينها الزمنية ودفع الجزية . قبنو أمية 
لم يفكروا يرما في التمراض لشؤون المدارس الفلسفية التي كان السمريان 
يحملون لواءها . و كذلك كان موقفهم من اصحاب المذاهب الاخرى . فقد 
تر كوا المدارس الكيرى من مسيحية أو يهودية أو صابئة او يونانءة وثئية 
الخ .. قائمة في الاسكندرية وبيروت وإنطاكية وحران ونصيين وجنديسابور 
م يموها بأذى » وقد احتفظت هذه المدارس بأمبات الكتب في 
الفلسفة والعلم . 

هذا هو موقف بني أمية » وأما بئو العباس فأمرهم معروف بإزاء 
قشجبع الحركات العامة والفلسفية » ومعنى ذلك ان المصر الذهي الذي 
سيلي المصر الاموي كانت له مقدمات وجذور قديمة من سماحة الاسلام 


ورعايته . 


¥ 


وكان ارل عبد السلمين بالترحمة في القرن الارل للرجرة ( السابع 
للسلاد ) کا مر" معنا . ويقترن بأسم مريانوس الرومي ٤‏ وهو رأهب مسيحي 
قلنا ان خالد بن بزبد بن معاوية أمره بلقل كتب الصنمة الى اللغة العربية 
وفي القرن الثاني للبجرة ( الثامن للسلاد ) بدأت التراجم والتعليقات تتوالى 
في اللغة العربية . لكن الترجمة لم تنشط بلمعنى الصحبح إلا قي القرن الغالث 
للبجرة ( التاسم للمبلاد ) » وهو العصر الذهي للترجمة * عصر الأمون 
( ۹۹۸ ۲۱۸ھ | ۳ - ٣۳‏ م ) ققد اتسم هذا العصر بإيفاد البعوث 
الملسة لاستقاء الثقافة من مواردها الاصلية والبحث عنما في منابتها القاصية ؛ 
والقشجدم على ترجة أمبات الكتب الاجنبية من مختلف اللغات في الفلسفة 
والطب والطبيعة والفلك والرياضة والسباسة وأنظم الحم . ققد جاء في 
كتاب ( القبرست ) لابن النديم ان الأمون كان بينه وبين ملك الروم 
مراسلات ؛ وقد استظبر عليه الأمون . فكتب هذا الى ملك الروم يسأله 
الإذن في البحث عما يمختار من العلوم القدية الحمزونة ببلاد الروم » فأحايه 
ملك الروم الى ذلك بعد امتناع . فأخرج الأمون لذلك جاعة منبم الحجاج 
ابن مطر وابن البطريق ومسل صاحب (بيت الحكة ) وغيرم . فللا 
لوا اله ما حملو! أمرم بنقله وترحته . 


ولم يكن الأمون يدخر وسعا في هذا السبيل . فقد وثتى علاقاثه 
لوك الروم وأتحفهم بالهدايا الثمينة وسأهم صلته ما حشرم من كتب 
افلاطون وأرسطو وأبقراط وجالىنوس وأقليدس وېطلىموس وغيرهم . 
وكان من شروط عقد الصلح بينه وبين الامبراطور البيزنطي مبشائيل الثالث 
ان يعطبه مكتية من مكتات الاستاتة » فكان ذلك > ووحد فا كتاب 
بطليموس في الرياضة السماوية فأمر بترجمته وسماه ( المجسطي ) . 


وأخص ما يتاز به هذا العصر ايضا ازدهار ( بيت الحكة ) . تمن 
مآثر الرشد انه أنشأ هذه الاكاديية الكبيرة يبغداد ونقل الها ما وجده 


Fr 


من كتب في انقرة وعمورية وبلاد الروم الي غزاها السامون ؛ وقلد عليها 
بوحنا بن ماسويه . وقي خلافة الأمون وصل النشاط في هذه الاكاديية 
ذروته . فقد وققف عللما هذا الخليفة الطللمة الاموال الطائة وعّن 
سبيل بن هرون مشرفا عليها . وكانت بها جموعات من الكتب الموتاتية 
أهديت الى الأمون من صاحب جزيرة قإرص وأخرى جاءته من 
القسطئطينية )ا مر" معنا . وقد 'صنفت الكتب فبهبا حسب موضوعاتها 
واختير الها المترجمون الحتصون . فكان يعمل فما عدد كير من النقلة 
عن اللقة المونائية والسرلانية والفارسية وحمق عن المندية والقمطية ايض 
إذ لم يكن النقل مقصوراً عن اللفة المونانية وحدها بل لقد نقل المسامون 
الى لساتهم في هذه الدار ممظم ما كان ثاثا في عصرم من العلم والطب 
والفلسفة والفلك الخ .. وأخذوا عن كل أمة أحسن ها لدا > فاختاروا 
من البونان فلسفتهم + ومن الحتود حساءهم ورياضياتهم » ومن الفرس آدابهم 
الخ .. وكان شعارم في تلك الحركة المظيمة « الحكة ضالة المؤمن ؛ أيتا 
وحدها التقطبا » . 


ويعد ( بيت الحكة ) اول مكتبة عامة ذات شأن في العالم الاسلامي 
أنفقت عليها الدولة المباسبة بخاء »2 وكان يجتمع فيا العاساء للدرس 
والاطلاع > ويلجأ الما الطلاب للقراءة والتعل » ويؤمها الباحثون من ختلف 
الاقطار الاسلامية يأخذون عنما وينهلون منها . وكان بالمكتبة 'نسّاخ يؤتى 
هم بالككتب لبئقلوا صوراً عنبا . واذا ضن" صاحب الكتاب يكتابه 
اقل النسّاخ اليه . وكان النسّاع يتبادلون العمل ليل نهار . 

هذا ول يكن التتجيع على النقل في هذا المصر مقصوراً على الدولة 
وحدها تلفق عليه بسخاء وتتعبده بالرعاية » بل لقد كان لبعض الافراد 
من أهل اليسار وممن أعرفوا بالعلم والفضل » نصيب وافر فيه ايضاً . 
فقد كان لإقدام اللأمون على ترجة كتب الملل والفلسفة أثر كبير في تفوس 


الى 


مترجمها . ومن هذا البعض بنو مومى النسمم من اثرياء القرن الثالث المجري 
٠‏ وحم جمد وأحمد والحسن ينو موسى بن شاكر . فقد كانرا كثيري الاهتام 
بنقل الكتب الى اللغة المرسسة ولا سما كتب الرياضة . وبصفهم ابن الند 

بأنهم د من تناهوا في طلب الملوم القديمة وبذلوا فما الرغائب واتعبوا 
فما نفوسيم “ وأنفذوا الى بلاد الروم عن اخرجها اليهم > فأحضروا الثقلة 
من الاصقاع والأماكن بالبذل السني > فأظمروا عجالب الحكة . وكات الغالب 
عليهم من اللوم المندسة والحيل والحركات والموسيقى والتجوم » ٠”‏ 

وكانت لحم دار مخصصة لإقامة المترجمين . فعبدوا فيا بالترجمة الى عدد 


من النقله الثهورين ١‏ كحنين بن اسحق وسّيش بن الاعسم وثابت بن قرة 
وغرم . فیرزقوپم * خمسمئة ديار ق الشبر للنقل والملازمة کا قول 
المسحتاني . 


وفي « بيت الحكة » وقصر ايناء مومى انتقل العلل من الرواية الى الدراية 
ومن الترجمة الى التأليف » ومن النقل الى الاستباد والبحث والاستقصاء > 
وازدهر الانتاج العقلى في ارجاء العام الاملامي . وهككذا تلاقت في البيتين 
أفكار ذات جنسات مخئلفة تفاعلت بعضبا ببعض وتلاقحت وظلت تتفذى 
بمناهل تنبع داخل العام الاسلامي وأخرى تنساب خارجه ؛ لمتكون من 
كل ذلك مزاج فكري جديد . 


- التافلة 


كان القسم الأحكبر من الذي عنوا بالتقل والترجة 8 | السريان ٠‏ 
1١‏ الفيرست ص وراج - ووم . 


٠‏ من الفلسفة فلموققمة ... ل 


السريانية القدية او تلك التي اصلحها السريان ورتبوها رتيا جديداً *. 
وإما عن اللقة اليونانية رأسا . ولل يدتكر السريات شيا من عند انفسهم © 
وکل ما ذكروه فبو مأخوذ من الككتب الونانة الى اختصروها ار 
شرحوها وتقلوها . وكات يندر ان بقل احد هنهم على الترحمة من تلقاء 
نفسه »يل لقد كان في اكش الاحيان يعمل يأهر خليقة أو وزير او غيرحما 
من اصحاب الال والنقوذ . وقد قاموا بتراجمهم تكسي لمال لا حا للعلم . 
فم مترجمورن محترفون ونقة مأجورون . ومعنى ذلك أن الككتب التي ذقلوها 
لا قال نزعاتهم هم بل تمثل في الغالب نزعات سادتهم . وأما النقلة العرب 
والمامون فقد كارا قل ؛ وكانو! يسكس السريان » يغلب علمم النقل من 
الفارسية والهنفية الى العربية . وكان من بينهم تقل شمة أيضا رعا عدوا 
من اقدم الممين في الترجمة . 

ولا يمكننا بالطبع ان تأتي هنا على ذكر جيم النقة » وذلك لوفرة 
عددم »> فلا ید إن نجتزىء باشهرم . فمن الذين ترجمرا عن الدوناتية مباشرة 
أو عن السريانية مريانوس الرومي وماسرجويه وعبد الله بن اة الحصي 
وآل حتين وآل #تبشوع وآل ماسويه وقطا بن لوقا وبى بن عدي 
ويرحنا بن البطريق واصطفن بن اسيل وم بن يونس »> ومن الذين ترجموا 
عن الفارسية والبوتانية عبد اه 2 المفقع وآل ترات وعلي بن زياد 
التسدمهي » وص الدين نقلوا عن اطندية ابراهم بن حب القزاري واو 
الرمحات المعروثي من العرب > ومنكه وصالح بن له وان دهن من الود . 


ام المترجمين عن السويانية واليونانية 


أ- ماسرجويه الطبيب السرياني اليبودي . - ترجم لعمر بن عبد 
العزيز ( وه - ٠١١‏ ه ) كناش *'' القس اهرون بن اعين الطبيب الاسكندرافي 


, الكناش رالكتاثة مموعة كالدفتر تدرج فما الفرائد والشراره‎ - ١ 


ا 


ب - عبد المسيح بن عبد الله بن ناعمة الحمصي المترفى سلة ۴۲۰ هاس 
معو م .- ترجم كتاب د الأغاليط » سوقفطيقا » الحكة المموهة > المقالطة 
والاغاليط لأرسطو وترحم أيضا شرح مى النحوي على كتاب الساع 
الطبيعي لأرسطو . وفضة من ذلك فقد ترجم أيضا أجزاء من تاسوعات 
افلوطين التي عرفت لدى المسامين اسم د كتاب الربوبية > واأتسبت الى 
ارمطو . 

ج - حدين بن اسححق . -- هو ابو بزيد بن أسكق العبادي ( بفتح المين 
وتخضيف الباء ) الملوفي سنة +٠‏ ه سنة ۸۷۲ م . من أعظم التقلة واكثرهم 
شهرة . كان مسرحيا نسطوريا > تعلم اليوناتية وآدايها وتعلم العربية على 
الخليل بن احمد وحذقى السرياتية والفارسة . اختاره المأمون لرياعة 
( بيت الحكة ) وعول عليه في ترجمة كنب ارسطو فأجاد تقلها » ولذا 
اختصه بنح كثيرة » وكان يعطيه زنة الكتاب الذي بيترجمه ذها . لذلك 
كان حنين يكنب الترجمة مروف غلظة وأسطر متفرقة على ورق غدظ 
جداً لنعظم حجم الكتاب وتكبير وزنه . 


وقد نقل عدداً كيرا من الكتب الطبية الى السريانة والعربة كا 
ترجم عن ارسطو المنطق ( المقولات ؛ البرهان ‏ المغالطات “ الجدل الخ ) 
«السياء العا » » و «الاخلاق» وجزءاً من كتاب « ما بعد الطبيعة » کا ترجم 
لافلاطون «الجبورية » و «التواميس » و «طياوس » . وهو الذي كام 
كذلك بترحمة التوراة الموناتية القديمة المعروفة باسم والسبعيتة» )8أمةمامد5 . 


د - اسحق بن حتين . - هو او يعقوب اسح بن حنين المثوفكى 
سنة ۲۹۸ ه سنة ١1وم.‏ عمل في خلافة المعتمد والممتضد وكان معاصراً 
لابن الرومي . كان ماهر كأبيه في النقل » إلا أنه كان أميل الى كتب 
الحكمة . فقد ترجم الى المربية كتاب « السوفسطائي » لأفلاطون و وها 
بعد الطبيعة » و «النفس» و «الكون والفساد » لأرسطى. 


۾ ثابت بن قرة . - هو أبو الحسن ابت بن قرة بن هرون التوفى 
حوالي سنة ههماه ‏ ١.وم.‏ أشبر علماء الصابئة في العبد الاسلامي . 
نبغ قي الطب والرياضيات والفلك والفلسفة . كان مسن المونانية والسريانية 
والعبرية وكاثن جمد النقل الى العرية ومن 'حذااق المترحمين . اشتغل بعلوم 
الأوائل تبر بها وبرع ؛ وكانت له معارف واسعة فما . أتقن ما يسمى 
البوم بالمندسة التحليلية وأجاد فا إجادة عظبمة * وله ابتكارات فا 
سبق بها ديكارت . فقد وضع كايا أوضح فبه علاقة الجبر بالهندسة و كيفية 
المع بينها « تصحبح مسائل الجير بالبراهين الهندسية » . ترجم في المنطق 
والرياضبات والفلك والطب وقي طقوس الوثتيين وتعالمهم . وقد أصلح 
الترجمة المربية لككتاب ( المجسطي ) لبطليموس وجعل مثنها سول التناول . 
كذلك نقل كتابا آخر لبطليموس اسمه ( كتاب جغرافيا في الممور وصفة 
الارض ) وله مؤلفات كثيرة لم ببق متها سوى القليل . 


و - قسطا بن لوقا . - ونان الأصل ولكته "ولد .بعلك قعُرف 
بالبعلى . توقي سنة ٠.خ+ه‏ ب ۹١۲‏ م . أتقن السريانية والعربية . وعندما 
رحل الى بلاد الروم في طلب العم أتقن البوتانية ايضاً » ثم عاد الى بلادء 
ومعه كنب يوناتية كثيرة . فاستدعاه الخشغة العسامي المستعين بالل الى بغداد 
وعبد اله بترجمة الكتب البوانة . وقد برع في نقل الكتب الطبية 
والرياضية والفلكية »ا ترجم كتا فلسفية بعضها منحول : منها شرح 
الاسكندر الأفروديسي ويحبى النحوي الديامي الملقب بالبطريق على الماع 
الطبيعي » وشرح الامسكندر على كتاب د الكون والفاد » وكلاها لأرسطو » 
وكتاب « أسرار الفلامفة » المنسوب الى افلوطرخس . و كذلك أصلح نقول؟ 
قدية او معاصرة له في الفلسفة والرياضة . وكار اسلوبه رشقا يتم 
بالوضوح والتانة ‏ ا كانت عبارته دقيقة موجزة . 


ز - يحيى بن عذي المنطقي المتوفى سنة ۴۹4« - ۹۷4م .- من 


۳4 


أشبر مترججي القرن الرابع للبجرة . كان نصرانا يعقوبياً من تكريت . 
درس اللغتين السو بائمة ب والمربية رقرأ على لي : تصن الفارابي اول فلاسفة 


ام المترجمين عن الفارسية واهندية واليونانية 


أ - عبد الله بن المقفع المتوفى سئة ۳٤١ھ‏ - ١۷۹م‏ .- نقل 
الكثير من تراث الفرس القديم ل العربية مثل «خداي امه » او سير 
ملوك الفرس و ١‏ آبين امه »او كا ب المراسم والتقاليد وكتاب د التاج » 
في سيرة انوشروان وكتاب «عزدك » في الأدب والثل الأخلاقية الجوسية 
ما لا يأتلئف والمقاهم الاسلامية » وكتاب « كلب ودمئة » الذي أضاف 
إلنه باب برزويه و قاصداً تشكيك ضصفي المقائد في الدين وکرم 
للدعوة الى مذهب الناننة » 2 أي الانوية ] على حد تصير الميروني ٠١‏ 
فضلاً عا يقال من انه ترجم كتب ارسطو المنطقية الثلاثة ايام ابي حعفر 
المنصور ( قاطيفورياس ) باري ارميئياس *؛ اتالوطيقا الاولى ) وكتاب 
ايساعوجي لفرفرريورس الصوري . 

ب - ابو عبد الله عمد بن ابراههم بن حبيب الفزاري الكوفي . 
مجم المنصور العباسي الوق سلة 11 هھ - بالالام . وهو عن أننه 
علاء الشيمة "“ في عصر المنصور اشتبر بعلل النجوم والترجمة من 
الهندية الى العربية > فهو الذي تقل بأهر المتصور الدوانيقي كتاباً في 
عل الفلك حين وقد عليه بغداد عام 1ه ٣‏ م ٤‏ فبلوف هندي 
ماهر في معمرفة حركة الكواكب رحابها » يحدل كتاباً في عل الفلك 
على مذهب علماء أمته . وقد عرفه العرب فيا بعد باسم كتاب (السند 


. س تحقى عا للد من عقولة صقصحة ميا‎ ١ 
4 ص ۰ و‎ ٠ فلاسقة الشرمة‎ ٠ الشيخ عبد الله فممة‎ - » 


۳۰۹ 


هند ) فأمر المنصور بترجمة ذلك الكتاب الى المربية وان يؤلف مله 
كتاب تتخذه العرب اصلاً في حركات الكواكب »2 فتولى ذلك عمد بن 
ابراهم الفزاري © ورعا قبل ان التولي لذلك والده ابراهم الفزاري وعمل 
منه كتابا دسممة المتجمون ( السند هند الكير ) وتفسيره بالحندية ( الدهر 
الداهر ) . وقد بقي هذا الكتاب معمولاً به الى أيام المأمون . ثم اختصرء 
فیا يعد ابو جعفر مد بن موسى الخوارزمي وضع منه زيمه الذي استهر 
في الملاد الاسلامية . 

آل نوخت » من أكثر اسر الشيعة الامامية فلاسفة ومتجمين وعاماء 
وادباء واطباء » كان الغالب عليهم الذقل من الفارسية الى العرببة كا كان 
يعضهم بترجم من المونانية الى العربية © وأشهرم : 


ب - ابو سيل الفضل بن الي سهل بن نوخت . - التوني حوالي سنة 
۲٠۴‏ | ه٠۸‏ م . عاش في عصر الرشيد والأمون . نقل من الفارسية الى 
العرببة . وقد ذكره الصدر في متكامة الشعة فوصفه بانه « القبلسوف 
المتكم والحكم المتألّه » وحبد دهره في علوم الآرائل ... نقل كثيراً من 
كتب الببلويين [ الفرس ] الآوائل في الحكة الاشراقية من الفارسية الى 
العريبة في انواع المكة » "ا يقول عنه القفطي ان الرشيد د ولاء القيام 
مخزانة كتب الحكة 2 وكان ينقل من الفارسي الى العربي من كتب الحمكة 
الفارسة © ومعوله في علمه وكتيه على كتب الفرس + '"! , 


د - الحسن بن موسى التوختي . - الكل الفبلسوق المتوفي حوالي 
سنة ۳۱۰| ٩۲۳‏ م. كان من نقلة كنب اليونان الى لسان العرب « وكان 
تمع اليه جماعة من المقلة مثل ابي عجان الدمثقي وامحق رثابت وغيرحم . 


١‏ - الصدر الابق عن هلاا, 
> - تقلا عن الصدر السابق ص وب ١‏ أيضاً . 


۴1° 


وكانت المعقزلة تدعبه والشمعة تدعبه » ولكته الى حميز الشيعة » لأن 15. 
توفت معروقوت برلا علي وولده علمهم السلام ف الظاهر . وكان جح 
للکتب ؛ قد نسخ مخطه شنا > وله تألفات في الكلام والفلسفة وغيرها “ 
كذلك يڌ کر المستشرق آدم متز صاحب كتاب و الحضارة الاسلامية » ان 
النوختي - وهو مؤلف اول كتاب له شأن في الآراء ٠‏ لااتات - كان 
من نةج كتب الموتان الى لسان العرب '؟) 
e‏ 

هذا والترجمة لم تكن قاصرة على هؤلاء التر جين ولا على هذه الكتب . 
فقد .كان هناك مترجمون آخرون اقل شبرة من هؤلاء كا كان هناك كتب 

ثم ان أصل هذه الكتب المترحمة قد ضاع وما بقى هنبا حق الآن 
فعا هي شذرات هبعثرة ونا وهناك ق دولر الكتب الر عة والخاصة 4 ق 
بيروت وبقداد والقاهرة واسطئيول ويرلن وباريس ومدريك وغيرها. 

وريا 'يظن إن الكتاب الذي يرصف بأنه "تقل الى العرسية قد نقلت 
كل موضوعاته الما . ولككن مجوز ألا بكون قد ثقل مله إلا بعض 
اح ر آله ٤‏ ومع دلك نواه یذ کر ق عداد الكت المنقوله لدی مۇر خی 
حر كة النةل والترحة من المرب . 

وما يلفت النظر في الكتب الاقولة عن الوئان ان النقل كان عصوراً 
في فنون العم والفلفة دون ان.يتمد'ها الى عالم الآدب والشعر . فنحن 
لا نعثر في العربية على كتاب نقل عن الآدب البوناتي . فالعرب ل يطلبوا 
من البونان العون في الآدب > لم بطدوا مثلآ ترجة هوميروس الشاعر او 


د ابن الندم ٠»‏ الفہرست ص ١ه؟ ‏ ؟و؟, 
؟ - أدم متز + الحضارة الاملامية في القرن الراسم + ١‏ ص 17+ . الطبعة أثالثة . 


۳1١ 


سوقوكليس او بوريسدس او بتدار او ارسطوقان الخ . وذلك لاعتقادهم الراسخ 
دانم بان شمرهم هو في الذروة من الشعر ولاعتزازم بآظرهم الآدبية التي 
كانوا يقدموما على كل أثر » ويجدون في اتفسهم ان لحم دون غيرهم ‏ 
ملكة الفصاحة والببان » مما أدى بهم الى الاعراض عن كل أدب آخر . 
وكذلك ل بطلبوا منبم العون في توجيههم الروحي لأنهم معتزون بإسلامهم . 
فالوضوعات الرئيسية للدراما الاغريقية كانت ذات صفة دينية وأسطورية 
لا تروق للعرب ذوي المفاهم الديذية الحتلفة » ولا تثير حساسيتهم يسبب 
الشمور الإسلامي الغامر الذي استحوذ عليهم وملك جوانب نفوسهم . 
فهم لم يطلوا! من البوتان إلا ما احسوا بالحاجة اله لاستكال اوه 
التقص في ثقافتهم المقلية . وللن ترجمت الى اللفة العربية بعض نقائس 
الأدب الفارمي فم يكن ذلك بايحاء من العرب بل لآن الترجين من ابناء 
فارس رأوا ‏ لغرض في النفس - ان يطلعوا العرب على اديهم فنقلوا 
بعض كتبهم المشبورة الى العربية . 


ويمكن ايضا تعليل ذلك على نحو آخمر يقوم على الملطق الحضاري © 
وهو أن القراث الانساني فيه جانبان : جانب مشترك بين جميع الشموب 
وجانب قومي مخص شما دورن ثعب . ففي حالات التبادل الثقافي 
والتفاعل الروحي بين الأمم والشعوب ينحصر التأثير والتأتر في الجانب 
الشآرك فقط وأما الخصائص القومية فلا تنتقل إلا ينوع من الافتمال 
والاقتسار دون ان تؤتي أ كلها . وهكذا فالفلفة المواتية والمم البوناني 
والهندي تراث عقلي انساني سريم السريان والانتقال . وأما أدب اللاحم 
والدراها الخ ... فهو أدب قومي بطيء السريان . الاول يؤتي أكله قي 
بيثته وخارجبا > وأما الثاني ف.تحصر الابداع فيه في الحدود الضبقة لبيئته . 


وأخيراً ينبغي علينا هنا ألا نقلو في تقدير اثر التقلة السريان وغيرهم 
كا يفعل البعض . فلا احد ينكر الاهمية الكبيرة التي يتمتعون بها في 


راض 


تاريخ الفكر الاسلامي ؛ لككن هذه الاهمية لا حدودها المقررة التي لا جوز 
للنقلة في كل حضارة ان يتخطوها . فمن الشروري ان تم ارت الفكر 
الاسلامي لا يدين كله او جل لنفحات بعض النقة الحترفين الدذين قاموا 
بتراجمهم تكبا لمال لا حبا لملم . نمع تقديرة العظم فولاء النقلة 
وللخدمات الجلى التي أسدوها للفكر الاسلامي * إلا انه يحب ألا نذهب 
في هذا التقدير الى حمد” الشطط فتجعل من العرب والمسامين كممة مبملة 
ومن النقة عالقة أفذاذا كان الفكر الاسلامي بين ايديم مادة طيعة 
یشکاونہا کا يشاؤون . وک کان أحرى بهم ان يشكلوا انفسهم ويصلوا 
الى القمة التي وصل اليا العرب . وإلا فكيف نفسر استقدام العرب لهم 
وتشجمعهم إياثم وتسابقهم على اقتنام ودفم الاجور المالية لهم ؛ وإيفاد 
البءوث والسفارات للبحث عن الكتب في الأقسبة والزوايا وظمات المكتبات 
العامة والخاصة وعة د المعاهدات طبازتها وجعل الحصول عليها شرطاً 
لوقف القتال وجزءاً من غنائم الحرب ؟ فليت شعري ! علام يدل كل 
اولئك ؟ أفلا يدل" على انه لا بد ان ندخل في حسابنا الى جانب النقلة 
السريان اولئك الذين استقدموا هؤلاء النقلة وأغررهم بختلف الطرق 
والأسالبب العمل معهم ونقل ما يكن نق من الكتب الى لغتهم ؟ أفلا 
يدل" هذا على ان النقلة انما كانوا مجرد أدوات مسكترة لأغراض سادتهم » 
جرد أدوات للعمل وومائل للتعبير عن الذات »© الذات الحسّة الواعية 
الأصملة التي تتدفى بالقوة والنشاط وتميش بالإمكائيات الفاضة التي تريد 
ان تتحفق فتركب كل صمب وتذلل كل عقبة وتقفي على كل عائق 
وتنطلق كالسيل لا يقف في طربقه اي ثبيء؟ هذا في الواقم ما يفسر 
لنا وثبة المرب وانطلاقتهم الرائعة . 

ولنا ماهد على ذلك ما يحرى أمامنا الوم ويتكرر كل يوم . فبذا 
الملل الغربي مترجم في كل مكان لا تكاد تَذاو منه لغة من اللغات . لككن 
ذلك لم يكن كفا لاتجاب الفلاسفة والماناء والقادة ورحال الفكر . 


يلف 


فيؤلاء عصورون في مناطق ضقة جداً ليست شتا مذكوراً في ساب 
المعمور من الأرض . هناك يعمل العم وهناك فقط يوت أكله وبينع ثمره ٠‏ 
هناك فقط تتفاعل العقول وتتلاقح وهناك 'يصنع التاريخ . وليس هناك 
فقط »> بل الآن فقط . بممنى ان عقولاً فلك حداً تختمر به في هذه 
الفترة بالذات > وهي فترة ليست شتا عذكوراً في عمر الزمن » تلك "نة 
التاريخ وذلك دأبه » فتراه لا يستفر في مكان فريد يبقى فيه الدهر 
كله » واا هو حوال 'قلتب جوال ؛ لا يكاد يحل ببلد مدة من الزمن 
حتى يقادره الى غيره » فامما هي الأيام دول فين الناس . 


وم يشذ تاربخ العرب عن ذلك > فقد أتى على العرب حين من الدهر 
كان التاريخ فيه طوع بنانهم » محبث لا يأتي يوم إلا وتكشف لنا فمه 
اعمال الحث والتنقيب بين الخطوطات عأثرة جديدة عن عآثرم المطوية ٠‏ 
ولا ينكر ذلك إلا مكابر . فلا يحوز ان نتحامل على هؤلاء القوم لأغراض 
غير عاسة وغير موضوعمة أملاها الحقد والتشفي والتعصب الذمم . 


۷ - طريقة النقل 


١‏ تكن الترجمة في اول عبد الممين ما ا كانت في طور الاضج . فبناك 
مراحل مرات بها وآطوار أنت عليها ومشاكل قابلتها قبل ار قسنقم 
وقتنضج . ولذلك فان الكثيرين يشكدُون ف قممة الترجمات المريبة ويستبيةون 
يحبود النقلة , والحق ان هذا :إنما يتصبة على أوائل التقلة لا على أواخرم ؛ 
وعلى صغار المترجمين لا على أكابرهم . فالتمثر لا بد منه قبل الخطو السديد ٠‏ 
والتخبط في الرأي والمشورة كثيراً ما يذتبي الحم الصائب والقكر 
الثاقب . وأعظم الابتكارات نجاحا كانت وليدة المحاولة والخطأ والنمسف 
ف الرأي وركوب العشواء . 

والسبب في ضعف تلك الترجمات إما لأن أوائل الثقلة لم يكونرا من 
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الفنبين المختصين بدرامة الفلسفة بل كانوا من أطباء مدرسة جنديسابور » 
ار آم لم برجموا الى الأصل البوناني وإنما عمدوا في اكثر الحالات الى 
الترجمات السريانية . والترجيات مها 'بذل فيا من حذق وعناية وعلٍ 
ودراية لا تكون كالأصل ويخاصة الترحيات السربانية . فقد تمواد اصحابها 
التصرف بالأصل وإضافة شروح وآراء اخرى اليها قد تخالف آراء المؤلفين 
'نسبت الى اصحاب تلك المؤلفات عمداً ار سبواً . 


لذلك لم يكن غربباً أن تتمرض النقول الأولى لسيل من المملات 
املتها النظرة العجلى والرأي الفطير . ولكن هذه النقول لم تككن تهائية . 
وليس أدل على ذلك من إعادة ترحة الكتاب الواحد مرات متعددة عن 
مصادر مخثلفة ومقابلة الترحمات بعضبا ببعض © وكانت هذه الطريقة من 
الأساليب المتبعة بين الملناء للوصول الى النص الاصلي الصحيح . ويذكر 
المؤرخوت كمانة وثمانين ترجمة مختلفة قام بها ثلاث وعشرون اقلا لعشرين 
كتاباً من كتب أرسطو ؛ وهكذا يكون للكئاب الواحد أكشر من أريمة 
نقول مختلفة © مما بوذن بالرغبة الاكدة في تحري الدقة والحرص على 
الامانة الماسة > ا نفمل في هذه الايام ؛ وهذه الطريقة العامة السليمة 
بدت تباشيرها في القرن الثالث للبجرة ( التاسم لميلاد ) . 


ولدينا أمثة عديدة على هذه الطريقة . فبذا نين بن اسحق - رهو 
خير مثل لما يصف لنا أساوبه في العمل وهو بسبيل ترجمة سريافية 
لأحد كتب جالينوس فيقول : « ثم اني ترجمته - وأا حدث من أبنساء 
عشرين منة أو أكثر قليا - لتطبب من أهل جنديسابور يقال له 
شيربشوع بن قطرب من نسخة يونانية كثيرة الإمقاط . ثم سألنى بعد ذلك 
ونا من أبناء أربعين مئة أو تحوها ‏ حبيش' تاسذي اصلاحه بعد ان كانت 
قد اجتمعت له عددي عدة 'نسخ يونانية فقابلت تلك بعضيا عض حى 
صحت منها نسخة واحدة » ثم قابلت بتلك النسخة [ التي ترجا ابن شهدا 


رق 


ترجمة سيثة النص | السرياق وصححته »> وكذلك من عادتي ان !فمل 
ف قمع 5 أترجمه ¢ 

ا حاء على هامش «١‏ كتاب الخطابة » من مخطوطة الكتب النطقة 
لأرسطو الموجودة في المكتبة الوطئية يباريس هذه الصارة : 

ويحب ان تمل اني كنت انسخ هذه النخة عن نسخة عربية 2 وما 
ما حب ان يصلح أصلحه وائبته مصلحاً في هذه النسخة >" . 

وكانوا يشترطون لصحة النقل - الى جانب معارضة النسخ وتصحيحبا 
بعضها ببعض -- قهم اللفة المنقول فا واللغة المنقول اليها . ولا يقتصر 
الأمر على ذلك بل كانوا يشترطون أيضا فبم الموضوع وتصوره كتصور 
قائله والاحاطة به احاطة تأامة . ومصداق ذلك هده الملاحظة الى وردت 
في أول « كتاب سوفسطيقا من نقل ابي زكرا محبى بن عدي : 

قال الشبخ أبو الخير الحسن بن سوار رضي الله عنه : 

و لما كان الناقل محتاج في تأدية المعتى الى فبمه باللغة التي الما ينقل » 
إلى ان يكون 'متصواراً له كتصور قائله وأن بكون عارفا باستمال اللغة 
التي منها ينقل والتي الما ينقل © وكان أتانس الراهب غير فيم بممانى 
أرسطو طاليس فه » داخل ثقك الخلل” لا عالة . ولا كان من تقل هذا 
الكتاب 4 من السريانية بنقل أتانس ؛ الى العربية ممن ذكر اسمه */ بقعم 
اليبم تفسير له » عولوا على أفبامهم في ادراك معائيه »> فكل” اجتهد في 
أصابته الحق وادراك الغرض الذي إياه قصد الفاسوف ؛ فغيروا ما نقلوه 


٠ متاهج العلماء السادين‎ ٠ نلا عن الدكتور فرائتز ووزتتال‎ ٠ + حتين » رسالة رقم‎ ٠ 
. ص +7 مم تعديل طقيفى في آخر النص ليستقم معتاه‎ 
. ٣۷ نفلا عن تا القاخرري رخليل الجر + آريخ اأفلفة العرسة س »ا ص‎  ؟‎ 
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من نقل أتانس الى العربية . فلآنًا احببنا الوقوف على ما وقع لكل واحد 
مهم كتبنا جميع النقول التي وقعت الينا ليقع التأمل بكل واحد منها 
ويسته ان ببعضها على بعش في أدراك المعنى » وقد كان الفاضل يحبى بن 
عدي فر هذا الكتاب تفسيرآً رأيت منه الكثير وقدرته نحو من ثلشه 
بالسريانية والعرببة > واظن تمه ولي بوجد في كتبه بعد وفاته . وتصرفت 
بي الظنون في امره : فتارة اظن انه ابطل لأنه لم برتضه » وتارة انه "سر » 
وهذا أقوى في نضي . ونقل هذا الككتاب النقل المذكور قبل تفسيره 
إناء . فلذلك لحق نقله اعتياس ما لأنه م يشارف المعنى واتبع السرياني في 
النقل . وقد 'وجد في وقتنا هذا تفسير للاسكندر الافروديسي له بالبواتية 
يعجر من اوله كراسة ولم مخرج منه إلا اليسير . واتصل بي ان أبا اسحاق 
ابراهم بن بكوش نقل هذا الككتاب من السرياتي الى العربي * وانه كارن 
يحتمع مم يرحنا القس الموناني المندس المعروف بأبي فت على اصلاح مواضع 
منه من اليواني ولم يصل الي“ . وقبل ان أا يشر رحمه اش اصلمح النقل 
الأول واصلح نق آخر ولم بقع إل . وكتبت هذه الجلة. لمعم من يقم البه 
هذا الكتاب صورة أمره والسبب في اثباتي جميع النقول على السبيل 
المسطور > ١‏ م شت ثلاث ترحمات مختلفة للكتاب الواحد . 

وقد أدرك النقلة ايض محدس عت انه لا بكفي لصحة النقل مقابلة 
النصوص وتصحيصيا بمضبا ببعض > )ا لا يكفي ايضاً فيم اللغة المنقول 
منبا واللقة المنقول ألما ولا فيم الموضوع المراد نقله . قلبذه الشروط 
حدود للعمل لا يكن تخطبها تفرضبا طبيعة اللغة المذقول منبا وخصائصبا 
العامة وعدم قدرة اي لغة منقول اليها ان تعكس هذه الخصائص وتستوعبها 
جما . فالألفاظ انما تكتسب معانيها في كل لغة بعد تحارب كثيرة وأحداث 
متعددة لا تتكرر دافا »بل هي تختلف باختلاق الزمان والمكان . فاذا 


. ٣ه‎ ۲۷ تقلا عن الصدر الابق ص‎ ١ 


مض 


ابتعد اللفظ عن موطنه تطلب من المترجم جهداً كيرا لتوفير اللفظ 
المرادف له في اللقة المنقول اليها ليؤدي في ذهن السامع في موطنه الجديد 
نفس المعتى الذي كان له في موطنه الاصلى . ماذا أقول ! أن نقل المنى من 
لفة الى اخرى أشبه بنةل الزهرة من منبتها يمرضها للجفاف ونضب 
المير » او كنقل الفرس بقلل 'نسغه وأبضمف امكانات الحاة فه كلا 
طال به النوى . قفي الترجمة دائما إخلال إلى لا عكن تداركه » وهو 
يختلف في الشدة والظهور ؛ وكل عبقرية المترجم انما تكن في هدى قدرته 
على تفضشقه والتقليل مله .اها إزالته والقضاء عليه فأمر لا مسل له الله » 
مها بذل من الجهد وتحرتى مطلب الصواب . وأظهر ما يكون ذلك 
في الشعر : فان الترجمة من شأنها ارن تدوهه وتفقد روعتاه 
وعناصر الجمال فيه » لأن « كثيراً من المنى يضطرب بسبب تغبير في 
التر كسب اللغوي الذي تقتضيه اصول اللغة المترجم اليها » ''' . وكان أحد 
عماء العربة من القدماء » وهو اليرافي » بتشكك كثيراً في صحة نقل 
فلسفة الدوتنان وعلومهم الى الاغة العربية » ويقول لأحد النقلة المشهورين » 
وهو يرنس إن مت 4 في عناظرة رواها ابر حان التوحمدي في رسالته : 

« على ان هناك سراً ما علق يك ولا أسفر لمقلك © وهو ان تع إن 
لفة من اللغات لا تطابق لغة اخرى من جمبع جهاتها محدود صفات! » في 
أسمائا وأفعاها وصروفبها وتألىفما وتقديعبا وتأخيرها واستعاريا وتحققها ... 
المع "ا , 


كذلك يذكر التوحيدي في مقابساته : 


٠‏ ابو سليان ٠‏ صون الحكئة » ص +٠‏ بء نقلا عن فرانقز روزنتال ٠‏ اللصدر الابق 
س ھ۷ . 
؟ ‏ نفلا عن مقال للد کتور ابراهي أئيس في 1 العربي عدد 5ه ص ۳٤‏ امو ؟, 


۴۳۹۸ 


و على ان الترجمة من لغة بونان الى العبراذية ومن العبرانية الى السريانية 
ومن السريانية الى العرببة قد أخلّت خوراص الماني في ايدان الحقائق 
اخلالاً لا مخفى على أحد . ولو كانت معافي وتان تبحس ف تفس العرب 
مع بياتها الرائع وتصرفها الواسع وافتناما الممجز وسعتها المشبورة لكانت 
الحكة تصل إلنا صافية بلا شوب وكامة بلا نقص ؛ ولو كنا نفقه من 
الآرائل اغراضهم بلفتهم لكان ذلك ايض تقما للفلل وتاهجا للسببل 
وملا الى الحد المطلوي'' .٠‏ 

وقد عرض عبد القاهر الجرجاني في كتابه « اسرار اللاغة » هذه 
المألة ايض وزادها دراسة وتفصلاً . فبو يقول أن ألعرب قد وضعمت 
لكل جزه من اجزاء الجسم في الانسان والحبوان لفظا خاصاً . « فالشغة » 
في الانسان هي «والمثفر » للعبس و ١‏ الجسغلة » للفرس . قكيف العمل 
عاد نقل هذه الفروفق ف الكامات الى قد لا توجد في كل لغة ؟ للاحابة 
عن هذا السؤال تراه يفرق بين نوعين عن الاستعارات »> استعارات غير 
مفيدة ؛ لا تعدو ان تككون نوسعا في اللقة » واستمارات مفدة . فأما 
الاستمارات غير المفيدة فهو بطالب فا بنقل المعنى دون اللفظ » فالفارسى 
مثا اذا اراد أن يقل الى لغته نصاً من النصوص المثتملة على « الشفة 
والمثفر والجحفلة » يتبفي عليه أن ينقله بالمتى » أي بالكامة العامة الى 
تدل على « الشفة » لا بالكلفة التي تدل على نوع الحيوارن © هذا في 
الاستعارات غير المفيدة © اما الاستعارات المفيدة » كأن تصف انساناً 
بانه أسد» أو سفينة بأنها جبل فهو يطالب قيها بوجوب النقل باللفظ 
ومراعاة الاستمارة »> ذلك بأن ثقل الاستمارة المضدة بمناها فقط فيه 
حرمان من نكتة بلاغة "' . 


. ۷۳ -القابسات: نقلاً عن الدكتور عند الحلم عمودء ااتفكير لفل في في الاملام ج۲ ص‎ ١ 
, ٣۵ انظر مملة العربي » العده المذ كور + س‎ - ۲ 
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ومن هنا فقد وجدت طريقتان في الترجة : الترجمة الحرقية » أي تقل 
الجة من لفة الى اخرى كلمة كلمة 4 والترجمة بنقل المنى الصحيح . أما 
الترجمة الحرفة ققد كانت شائعة بين المترجمين السريان عندما كنوا يترجمون 
من اللغة الموناك وبين المترجين المبود واللاتين في طلطلة عندما كانوا 
ينقلون من العربية الى العبرية واللاتينية يعمد خروج العرب من اسباتيا . 
ان هذا النوع من الترجمة الحرقة كان اسلوب مألوفا عند العرب لكن 
منذ عبد حئين بن اسحق في القرن التاسم المملادي أصبحت مبعة المترجم 
- تظريا وعملما ‏ نقل المعنى الصحيح نقلا دقيقاً مضبوطا ٠١‏ . 

وما هو مدير بالذكر ان السريان الذين كان لهم دور خطير في الترجمة 
اورثوا المرب طريقة النطتى السرياني لمدد كبير من الألفاظ الموانية التي 
لم تنسرب الى اللغة العريبة رأساً وإغا تسربت الا بواسطة اللغة السريائية . 
والدليل على ذلك ان المرب يلفظون الكامات الموانية المعربة لا ا يلفظبا 
المونان بل ا يلفظبا السريان . إذ يقولون مثا « سقراط » و « افلاطون » 
و «اقلم» و د فندق »لا و مقراطيس » و «بلاطون» و «قلباء و ديئدوشون» 
کا يقول الموتان . وما يلفت النظر هنا أيضاً أن العرب سموا البرتان لا 
بالاسم البواني « هملين » بل بالاسم السير يافى « ينان » . 


بم - الانتحال 


لقد كان الانتحال بضاعة رائحة عند القدماء والقرون الوسطى على 
السواه . فقد يظن الانان لأول وهة ان جميم الكتب التي نقلت الى 
المرببة هي لمن نسبت الم . فبناك كتب نقلت الى هذه اللغة بام 
افلاطون وهي ليست له » وأخرى يامم ارسطو وهي ليست له. من 
الككنب التي كانت تنحل الى افلاطون وتقلت الى العريبة «كتاب الروابيع ». 


, انظر رررتتال ؛ المعدر السابق ص كاب‎ - ١ 


خرف 


كذلك من الكتب الى كانت ”تنحل الى ارسطو ونقلت الى العمرية ابض 
« كتاب التفاحة » و « كناب الربوبية » و ٠‏ كتاب الابضاح في الخير الحض » 
وكتاب و سر الأسرار » . 

فالكتاب الاول « كتاب الروابيم » هو كتاب في عل الصنعة » أي 
الكيساء القدية التي يراد متها تحويل المعادن الاسية ( كالرصاص مثا ) 
الى معادن شريفة ( كالذهب والفضة ) . وقد زعم واضعه انه لأفلاطون . 
وقد ترجم الى اللاتبنية في اواخر القرن الثاني عشر ' . 

والكتاب الثاني » « كتاب التفاحة » يصور ثيه مؤلف مجبول “ حمالة 
ارسطو والموت يقترب منه وهو- بتفاحة في يده يناقش تلامبذه في 
الموت والروح والخلود والسعادة التي تنتظر النفس المارفة يمد مفارقة 
البدن . ويكاد يكون هذا الكتاب نق عن محاورة « فندون » لأفلاطون . 
وقد نشر كتاب « التفاحة » لأول مرة ف عل و المقتطف » سنة ١997‏ . 


وأشبر هذه الكتب جما كتاب « الربوبية » ويصوار صعود النفس 
الى العالم العقلي بالرياضة والتأمل حت تخترق ححب الغبب وتصل الى فور 
الانوار . وهذا الكتاب هو عبارة عن مقتطفات من « ظاسوعات » افلوطين 
( التاسوعة الرابعة والخامسة والسادمة ) جمعبا مؤلف سرياني مجبول > وقد 
نقله الى العربية عبد المسيح بن عبد الله بن اعمة الحصي . وقد نشره لأول 
مرة ديتريصي © برلين سنة ۱۸۸۲ ثم نشره الدكتور بدوي في حكتابه 
« افلوطين عند المرب » القاهرة نة ٠١٥6‏ . 

وأما كتاب « الايضاح » فو يصف إشراق الله على النفوس © وهو 
يمي الله نورا . فيو النور العقلي وشمس العقول » وهو جمال وححية » 


٠-انظر‏ عله عبد الرحمن يدوي : الافلاطونبة الحدثة عند العرب ص ۲ = 46 
وه - 5ور؟١ا١ا-‏ و؟؟, 


۴۲۱ ... من الفلفة البوققية‎ »١ 


وجمبع الموحودات صادرة عنه . اما الشر فهو عدم وجود . وهذا الكتاب 
هو عبارة عن نصوص مقتبة من كتاب « الإلهيات » لأفروقاوس ( وم۴۲ ) 
زعم الفرع الأثني للأفلاطونة الحدثة ؛ جمعها راهب سوري في القررف 
الخامس اليلادي انسل لنفسه امم دبرئيسيوس الاريرباغي وأطلق عليها 
اسم « مبادىء الاهيات » ثم نقل السريان تارات من هذا الكتاب الاخير 
وأسموها ٠‏ الايضاح في الخير المحض » ويسمى ايضا ١‏ كتاب العلل » 
Cau (‏ عل Liber‏ ) قصدرها ديراردو الكر يوني عندما نقل « الايضاح 0 
الى اللاتينة في الرسم الاخير من القرن الثاني عشر 2 وذلك لأنه يدور 
حول مبحث العلل . وعتدما نقل عدوم دي موربك كتب افروقلوس 
عرف ان م كتاب العلل » جزء من ٠‏ مبادىء الالهات » لأفروقلوس . وقد 
نشره الدكتور بدوي فى كتابه الآنف الذكر «١‏ الافلاطونة المحدثة عند 
المرب » . 

وأخيراً كتأب « سر الاأمرار 4 ودحث في تدبير السماسة . وقد امتلاً 
ف لوقت تفه بفصول طويلة في علوم الاسرار » وهي علوم الطسيات 
والنجوم والسحر . وفبه قواعد عددية يمكن بواسطتما استخراج الغالب 
والمفلوب في الحروب . وقد زعم مترجم هذا الكتاب برعنا بن الاطريق 
انه عثر عليه بعد التنقيب وأعمال الحلة في هكل الشمس في اثناء بمثته 
الى بلاد الروم للحصول على الخطوطات البوتائية » وهي البعثة التي أنفذها 
المأموث الى بلاد الروم في المقد الاول من القرن الثالث افحري . وقد 
تشمره لأرل مرة الد كتور عبد ال حمن بدوي سنة ۹۹6٤‏ ضن كتابه 
« الاصول البرانية للنظريات السياسية في الاسلام» . 


تلك هي أم الكتب الني لأفلاطون وأرسطو وكان لما تأثير ضار 
كبير في الفكر الاعلامي . 
وحق لنا ان نتساءل الآن : ما الباعث على الانتحال وما هي الاساب 


YY 


الى تكن وراءء ؟ كيف يتأتى لأحد ان يتحل آراءه هو لفيره مع انا 
عصارة فكره وعناض عقله ؟ 

اذا كانت هذه الآراء الملحولة للغير ساسية او دينة متطرفة قالبب 
مفهوم : قالانسان في هذه الحالة قد ينجل آراءه لغيره حذراً على نفسه 
وخوفاً عن بطش اللطات الديئية والسياسة . 


لككن اذا كانت هذه الآراء لا تس الدبن او السباسة فالمألة تستوقف 
النظر سقا . ققد محدث ان تمد بعض المؤلفين التافبين الذين يسعون وراء 
الكسب المادي دون الجد المامي » ينفلون ذ كر اسمائهم فيضعون اسما كبيراً 
على مؤلفاتهم ترويحا لها . فالامم الكبير على الكتاب أدعى لترونجه من 
الاسم التافه المغمور . 

وهناك سيب آخر هذه الظاهرة يذكر حنين بن امسق عندما يعلل 
وجود كنب كثيرة منتحسة تنسب الى جالتوس . فهو يعتقد ان وجود 
امثال هذه الككتب انما يمورد الى خيلاء بعض الناس وزهوم بأرن في 
مكتباتهم كتا لأعاظم امؤلفين القدامى اكثر ما لكه غيرهم من الناس '. 
وعنده تعلمل آخر ابقاً وهو ان تككون هذه التب المنسوبة غلطا الى 
جالىنوس نتبجة خطأ في معرفة المؤلف الحقيقي : فقد يحدث ان اسم 
موضوعات معنتلفة لمؤلفين ممتلفين لم تذكر اسماؤم - 'يظن خطأ انه امم 
ااؤلف لمع تلك الاجزاء 23 . 

ويرى روزنتال ان الانتحال بين عفاء الدبن كان قلا نسسا » غير انه 
کان فاشاً على نطای واسم ف عل اة والکماء وعاوم السحر ٤‏ 3 ار 


. ۱١۲١ المصدر لابق ص‎ ٠ افظر روزتتال‎ ١ 


الملوم التي كان ينظر الها 'جل” علباء المادين على انها علوم تقع بين العم 
الحقبقي وأعمال الشموذة . 

ولبس معنى هذا ان روح النقد كنت ملمدمة عند العلماء المامين » 
بل على المكس من ذلك . فلقد ظبرت هذه الروح منذ العصور الاولى 
لتاريخهم ا بقرل روزنتال '' . فعندما فشا الوضع في عل الحديث دوا 
ان من واجبهم أن يضعوا مبادىء وقوانين عامة لمرفة الصحبح من 
الزائف " . کا يشمد روزنتال أيضأ بقصة الخطيب البغدادي حين فضح 
الوثيقة التي يداعي بهود خبار انهم 'منحوا وجبها امتيازات خاصة وأظهر 
انها مزوئرة . ويقول روزنتال ان هذا الكشف « أكسب البغدادي شهرة 
واسعة باقية . وتجدر الإشارة هنا الى ان الخطيب البغدادي لم يضف بذلك 
شيا جديداً » بل لقد فعل ما كان يفمل العناء المامون الذين كانوا بقابلون 
يعن التواريخ المذكورة في الخبر او القصة التي يحققون في صحتبا أو عدم 
صحتبا . واذا ظبر تبان او تناقض حکوا بأن الخبر لا یکن أن يكون 
مها الشكل الذي ورد فه» " . 

قلنا ان روح النقد ظبرت عند العلماء الملين قي وقت مبكر . فان 
ما نقلوه عن اللفات الاخرى أطلعهم مثا على جالينوس وملاحظاته 
الدقبقة الحكيمة حول الشك في صحة الكتب النفولة لأبقراط . فقد ثبت 
ينين » هذا بالمترجم الفذ » إن الناحة اللفوية وبعض محتويات الكتب الي 
تنسب الى حالشئوس ف العادة * تبن انها متحولة . فان و كتاب جاليئنوس 
الكبير في النبض » الذي عثر عليه حنين في خطوطة يوناتبة 'تفسّب الى 
جاليدوس لا اتدل“ محتويائه على تاليف من المستوى الرقيع > لذا حكر عليها 


د السدر الابق ص ٠۴١‏ . 
— الصدر الابق ص ل © 
۴۳ ررزنتال ص ۱۴۳۰ = ۱۴۱ , 


TY 


حتين بأنبا ليست من تأليف جاليتوس . لكن كيف العمل وجالينوس 
تشه بذكر في مۇلفە «فمتكس » الذي أورد قەه كته انه صنتّف هذا 
التكتاب ؟ لذا افترض نين ان جالئوس عندما جاء على ذكر الاب 
الڪڪير في النبض ( في حديث شفوي او في كتاب آخر ) ٤‏ رما لم يكن 
قد ألف الكتاب بعد © وكل ما هنالك انه كان مزمعاً على كتابته ثم 
بدا له نر رأيه فیا يمند. فلل رجلا مم عن اعزم جالينوس على 
تالف الكتاب نأقدم على كتابة رمالة قصيرة في النيض ونسبها الى جالينوس 
ثم آثبت امم الكتاب بعد ذلك في كتاب « فيتنكس » لكي يضمن لكتاب 
« الشض » شهرة ورواحاً. وقد كان . وهناك حل آخر ايضا يقترحه حتين 
فقو ل ان ورود اسم الككتاب في « فنکس » رما يکن تعلبله بأرنف 
جالمنوس قد يككون ألّف ١‏ الكتاب الكير في النبض » فم لكنه 'فقد 
فا هعد ؛ فرصل البنا الكتاب الشكوك في صحته والذي اغا 'كتب لحل" 
عل النسخة المفقودة . 

قد تكون هذه الحلول التي يقترحبا حنين وطريقته السابقة في معارضة 
انقو ل ومقابلتبا بعضها ببعض وتصحمح بعضبا بع ومنمجه في النقى الداخلي 
للنصوص 2 قد يككوت كل اولئك من ابكار حنين + ولكننا ترجح ان 
الابتكار قد كان في بعض التفاصل © فقد محمعت لملاء الملين تارب 
#قاة عديدة وكانت لحم تقالند راسخة في عل الحديث ونقد النصوص . 
ويؤكد روزنتال ان المللاء المسهين قد أبدوا لكو كيم في صحة كتب 
ثيرة تنسب الى مؤلفين قدماء "'. وعترى كف تتدلى الروح النقدية 
بقوة لدى مفكر اسلامي فل كإين خلدون في كلامه على أغالط المؤرخين . 


. ٠۴۲ المصدر اسايق ص‎ ١ 


وعم 


والمنازعات العقائدية والديئمة الي شحذت عقوهم وصقلت اذهانهم . فقد 
كان علماء أهل السنة محرصون على اثبات إن الكتب المنسوبة الى الإمام 
يتجادلون في صحة الشمر الجاهلي » وان كثيراً من الأدلة التي كنوا يدلون 
بها لا تزال لها قمتبا حى يومنا هذا" . 


ومن أم الوسائل التي كانوا يمولون علا لتحقيق النصوص ونقدها 
نقداً داخلياً الاكثار من 'تسخ الكتاب الواحد . فالكتب برجه عام كانت 
متوفرة دا وق مائاول ايديم * فقد نقل الحاحظ عن مومى بن عنسى 
ان في مكنبة يحبى [ البرمكي ] وفي مدارسه ثلاث نسخ من كل كتاب »'"", 
وكان العام الذي محمم الشعر ويحققه يحتاج - على ما يقول روزتتال" - 
الى اكثر من نخة واحدة من الديوان الواحد والمجموعة الواحدة لى 
ستطيع القابة بينها . و كثيرا ما كان ينيسر له عدد من النسخ © فقد 
كانت الكتات - وخاصة في مصر - تحتوي على عدد كير من الكتب 
والمراجم التي يحتاج الها المالم » وكان السبكي يفخر ناته كارن يلك 
نسختين من كتاب « الذيل » للسمعاني ( والنسختان تثدتان صحة مقتيس 
5-5 المي ف ابن الصلاح'*» كا كان عند ابن خلكان تسخ عديدة من 
مختصر ابن الأثير لككتاب « الانساب » للسمعاني » وفي جميعها يتكرر 
الخطا الذي كان ابن خلكان يشك فيه » و كذلك كتاب « صصح البخاري » 
فقد كانت 'نسخة «توقرة داثمأ با في ذلك 'نسخ بالروايات الختلفة © اذ 
يذكر ابن حجر ان ابا عمد الصفاني نفسه في تعليق له على فقرة ل يد 


, ١١+ ب الصدر الايق ص‎ ١ 

؟ ‏ الحيوان ٠‏ المزء الارل ص ٠١‏ نفلا عن ررزثتال ص ٠۴‏ . 
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ع - السدر الابق , 


حم 


لا مقابلآً في أي نسخة احرى من نخ صحبح البخاري سوى نسخة 
استاذه البخاري انه قابل بين نخ عديدة : ويزكثي ابن حجر قول 
الصغاني اذ يقول انه هو نفسه قد قابل بين نسخ ختلفة لصحيح البخاري 
لكنه ل يعثر على هذه الفقرة. 

على ان هناك طريقة اخرى لمرفة المنحول من الصحيح كانت شائعة 
نوعاً ما٤‏ وهي ان بورد الولف تفه اعماء كته ؛ على ان ينمم الى ذلك 
قرائن اخرى اا وحدة الأملوب واالغة وان بكون بين الكتب 
والرمائل المنسوبة الى اأؤلف علاقة وترابط » حيث لا يمكن عد واحد 
منها منحولاً إلا إذا مكنا على اثر السلسة بهذا الح . وقد رأينا 
كيف تنه لين الى بعض هذا عندما حم على مؤلف من مؤلفات 
جالنوس بأنه متحول » وما حنين موى استمرار لتقليد كان شائعاً آنذاك 
نجد عناصره الأولى في علر الحدوث . 


وهتاك ايضا معبار آخر يعد امتداداً لعبار التابى وهو وجود 
وحدة في الاتجحاء المام للتفكير بين الكتب التي تنسب الى مؤلف واد » 
وذلك الى سانب وحدة الاملوب واللفة الى جديا عنبا منل هتبة . 
فاذا عرفنا مث ان اتجاء ارسطو في تنلسفه اتجاه حسي تجربي بشم 
بالممل الى الطبيعة وواقم الحباة المادية أكثر من التملق ياء المتصوفة 
وروحانياتهم > كانت نسة کتاب اله سحث في عارم الاسرار والطلسيات 
ويعالج النفس الاتساتية معالجة صوفبة بالحديث عن لينا الى مقرها 
الأول وعن سمادتها التامة بفناجا في الذات المدسة واتحادها معها - 
أقول كانت نسة كتاب كبذا إلى أرسطو تسبة غير صحيحة . 

وعلى ذلك رأينا أرسطو يتحدث في كتاب ١‏ التفاحة » عن الخلود 


, تفس الصدر رالصفصة‎ - ١ 


يضق 


والسعادة والغبطة العظعى التي تننظر الىفس العارفة بعد مفارقة البدن ©» 
وإذا رأيناه بقول « إن لذتها ليست في الأ كل وارب والمنم الحسية واما 
في الملل » لآن منعة الحواس لاتولد الحرارة إلا لوقت قصير » واما الضياء 
الخالص المستمر فبو النفس المفكرة التي تشتاق الى الخلاص من عا 
الحسوسات  »‏ إذا رأيناء يتحدث في هذا الكتاب مثل هذا الحديث 
الصوفي حكنا بأنه كتاب منحول مزيف لا تصح نسبته الى أرسطو. 

وكذلك إذا رأيناه في كتاب « الربوبية » يشمد بالحقمقة العلما والوجود 
المطلق اشادة روحاونية صوفمة 4 ويؤكد ان معرفتها لا تكون بطريق 
الفكر والنظر العقلي بل انما تكون بطريق الإغام والبصيرة » ثم يتحدث 
عن لحظة اللقا والوصول الى الملكوت الأعلى » مكنا بان المتحدث هبنا 
ليس هو أرسطو المروف © وان كتاب « الربوسة » بالتالي انما هو لمتصوة 
روحاني لا لفبلسوف واقعي تحربي . 

وكذلك الحال اذا رأيناه يتحدث حديثا كبذا الحديث الروحاني في 
كناب « الإيضاح » أو سر الاسرار » فبحب ان تبادر بالرفض ونمكم 
عليها بالوضع والانتحال . 

وحسب علماء الملمين ومفكرهم وفلاسفتهم فخراً ان يطعن أثنان 
منبم "“ في كتابين من هذه الكتب هما كتاب « الربوبية » ( أو اتولوجيا ) 
وكتاب و سر الاسرار ه. فيحدس عميق يؤذن باحساس ابن سينا بالمعبار 
الآخير الذي ذكراه لكشف الزيف والانتحال ؛ يقول في نص ماسم في 
رمالته الى الكما الى حمفر : و على ما في اثولوحيا من المطمن '' » . وبحدس 
عق مائل أيضاً يدين ابن خلدون كتاب و مر الاسرار » ويحكم عليه 


٠‏ هذا هلمغ علمنا حئق الآن » فقد بكون هناك أكثر من اثنين » رمن يدري ؟ 
؟ - تقلا عن الد كتور جمد علي أب ريان والدكتور ساءي النثار : القلفة الاسلامية » 
قرارات في الفلقة ص ٠‏ 5؟ , 


۳A 


بالوضم والانتحال * عندما يقول في « المقدمة » ان هذا الكتاب « غير معزو 
ويشبد بذلك تصفحه ان كنت من اهل الرسوخ ''') . 


ه - النقل 


مما لا ريب فيه ان تأئر المسمين بالعناصر الثقافية الواقدة كان كيا 
جد لككثرة ما جاء به النقلة من انواع الفلسغات والعلوم والفنون والمعارف . 
فإذا بانقلاب عظم يحدث في ( أ ) الفكر » ( ب ) والدين » ( ج ) واللغة 
كاد يكون منقطع النظر في سرعته وعمقه وثقوله وأيعاده . 


(أ)فأما من حيث تأثير النقل في الفكر فيكفي ان نقول فه ان 
المرب قطعوا شوطا بعيدا في الطريق الطويل الذي انتبت البه الحضارة 
الاوروبية: السرم . فقد ظبر من دين المافين - عرباً نرا أو مستعربين - 
علماء اعلام ومفكرون افذاذ ساهموا في اصول الملم وفروعه ونيفوا في كل 
فن » ونزلوا كل همدان » واقتحموا كل معقل » وأحاطوا حمبع ألوان الثقافة 
التي انبعثت من مراكز متعددة + حى سبقوا الغرب الى الكثير من النظريات 
في الطبيمة والكيساء والرياضة والقلك والطب والفلسفة الخ . وأغنوا القراث 
العقلى والانساني بكثير من الماني والافكار . ربيذه الصفات الضخمة غدت 
الأمة العربية وريثة الفكر السرقي والدوةفي والقبّمة على ذخائر الثقافة 
والفن ؛ والممللة الوحمدة للحضارة الانسانىة الرفيعة في العصور الوسطي 
كلها . فعظمت الحركة المقلمة بين الملمين واتسم نطاقها حتى شملت كل 
شيء من مظاهر الحياة تفرب . ولإ بأت بعد هذه الحركة العلمية من مثيل 


. المزء الاول عن 8ه‎ ٠ مقي الدكتور علي عبد الواحد رافي‎ ٠ مقدمة ابن خرن‎ - ١ 
.١ ١٤-۱۰۲ أنظر ايشا تمقيق الدكتور عبدالر من يدري في داعال مبرحان ان خلدرن» ص‎ 


۲۹ 


ها في التاريخ إلا حركة النبضة العاسة في ابطالا بعد سقوط القسطنط فة 
في بد جمد الفاتح مؤسس دوله بني عتان في أوروط . 


هذا ما كان من أثر النقل في يقظة الوعي وجودة الفهم وجموح العقل 
والاسراف في التفكير وتفتح الاذهان وتفتق القرائح » حتى لقد كاد يكون 
لكل بيت مذهب وفي كل يد كتاب . 

( ب ) أما ما كان من أثره في الدين فان احتكاك الملين بالثقافات 
والفلسقات الاجتبية جمليمع بندفعون الى تعمق آنات القرآن الكرم وفبمبا 
والقوض على معانيها » ويعرضون على حك" العقل جسم العقائد التي كانت 
مقبولة لديم دون جدال او نقاش . ومن هنا ذشأت الفرق الكلامة الختلفة » 
ثم راحت كل فرقة منبا تسعى وراء آراء هديدة تاعدها على تكوبن 
عقلي خاص بها > وتلتمس حججا منطقية تدحمه بها وتدحض مذاهب 
خصومبا . وساعدها على ذلك ان النصارى في المقاع التي ثرت فا 
الفرق كانوا ينقسمون شما وأدزاباً : ناطرة ويعاقية وملكائة و... 
وكان هناك حدل حاد بين هذه المذاهب حول طببعة المح والصفات 
الافية والخير والاختيار الخ . وقد تسلحت كل طائفة من هذه الطوائف 
الفلفة اليوانية والمنطى اليوتاني لدعم مذهيها وتفيه مذاهب خصومما . 
ا كانت هناك ايض طوائف مودية ومانوية وصايئة > وكان هناك زنادقة 
وملحدون ودهريرن » ركان هتاك اخيراً حركات عامية فى هذه البلاد من 
طببعة وككساء وفلك وطب ورياضة الخ ... فمرف الممون ذلك ڪل 
يبطربق التقل او الاحتكاك وتسراب الى :قواهم ومذاهبيم + وکان له أثر 
بالغ في توجيه تفكيرهم وتكييف انظارم ومراقفمم » وقيام بحرث عقلية 
متعددة حول العقل والنقل والدات والصفات والخير والاختار . 
وتكائرت الموضوعات الي ' تدم من يتاصرها او بعارضها ٤‏ واشتدت 
أوجه التلاقي رالخلاف بين المذامب والنلحل . وهكذا تالت الاقوال 


و 


والآراء » وصار لكل جماعة من المماء طائفة من الافكار تيادرت 
مذهب عالمي له اصوله وقواعده . ومن هنا نثأت المذاهب الاعتقا 
والعلوم الدينية والطبيعية . 


( جب ) هكذا كان تأثير النقل ف الدين وعلوم الدين . وكذلك سيكون 
له تأثير بالغ في اللغة وأساليب التصير . فقد دخل في اللغة المربية كثير 
من المعاني الاصطلاحية والترا كيب الفنية والعبارات العاسية > واتسم صدرها 
لعدد كبير من الألفاظ الاجنبية » وتموالت في فترة قصيرة لا تزيد على عمر 
انسان من لغة قيلمة ضبقة » الى لغة عالمية » فأصبحت لغة المرب هي لغة 
الدين والحكة والقاتون والسساسة والادارة والتحارة والكتابة والتأليف 
والمل والحضارة . واكتست الاغات الحلية وكانت اللفة السريانبة اول 
ضحاااها ''' . 

أجل لقد كانت اللغة العرببة أداة هذا التحول الكبير وأداة التطور 
والابتكار . ولولا انها أداة صالحة مطواعة "لما استحابت لما 'نديت اليه » 
كا انه لولا وثبة القكر المرب لا انصقلت هذه اللغة وما رهفت ونا 
أمكنها تلبية حاجات الحياة الجديدة ومطالب الجتمم الجديد . فقد كان 
هناك تفاعل قوي بين الفكر واللغة في الاملام وكان هناك كبير تعاون » 
فكان لتقدم الفكر أثر في غو الافة كا كان لنمو اللغة أثر في تطور 
الفكر 2 كل منها برغد الآخر ويمداء بالدم والنذاء . وهكذا ظل” الفمل 
والانفعال والتأثير والتأثر بين اللغة والفككر والفكر واللغة مستمرين طوال 
عصور حركة الإشماع المة لي ف الاسلام . 

فالفة العربية تتاز بسعتها ونصوعبا وبتصاريف كلامها وعاآخذها 


ق 
دية 


٠‏ على أن الدرامة باللغة السريائية لم تفقد أهميتها فحاة بل ظلت تتلائى ميا فشيئا حىق 
أراخر القرن الثالث عشر الملادي الذي يقتبي به تاريخ الآداب السربانية . 


البديعة في استماراتها وبغرائب تصرفبا في اختصاراتها ولطف كتاياتها في 
مقابة تصريحاتها وقدرتها الفذة على النحت والاشتقاق . وقد ألمت بها 
خطوب كثيرة دوت ان تنال منہا » بل لقد تطوارت بقضل خصائصيا 
الذاتية وحم ما التقت به من حضارات وما صب فيها من ثقافات » 
فوسعتها جما وتمثلتها جیما واستوعبتها امتيعاباً رائنا » وكأئما اصبحت 
سيا عرما تتداقم اليه جداول شت من العم والادب والفلفة © وهو لا 
ينحرف ولا يبدال وجپته » بل يمري غزيرا زاخرا متدفقاً يقتحم كل ما 
يصادفه من حواجز ومحرف في طريقه كل ما محد من سدود وعراقيل . 
وظل” أمرها كذلك حت كانت أداءً التسير الوحسدة لأربعة عثير قرنا 
من الناريخ المستمر في اطار الاملام . وهو تمر طويل في حماة اللفات 
م "يكنب لاغة غيرها * هذا مع انها لا تزال حتى الآن في شرخ شبايا 
معن“ ها عظم ولا تضءضع لها ركن. وحسيها فخراً انها كانت تنتشر 
دون ضغط او دعاوة ٤‏ بل وض طسعتبا الخاصة وميا الذاتية 5 


أما وإنها لغة هذا مأنها فذلك لا يمنى انها ظلت مستقلة بذاتها مستفنة 
ما عداها من اللغات ل تتأثر بها او لم تؤثر فيا . فقد تأثرت اللفة العربية 
بكثير من اللفات وأثرت فما واستمر التفاعل ينها مدة لا نزال نميش 
أسدائها . 

واذا أرما ان نعرف ملغ الأثر الذي خلتفته الترجمة والنقل في ود 
اللغة العربة فبذ! الأثر انما يتحلى فيا طرأ على الادب عن تغيرات ممدقة » 
وفيا اتعت له الألفاظ العريبة من معان جديدة ازدادت بها غنى ودقة 
ووضوحا وسلامة 4 وفيا دخل اللغة العريبة من ألفاظ أعجمية اكتسيت 
بها ثروة وغزارة » وأخيرا فما طرأ على الكتابة والتأليف من تنسيق وتنظم . 


فأما من حيث التضيرات في الأدب العربى فقد أخذ الكتاب والشعراء 
جروت ألفاظ البادية ويبتعدون عن الكامات الحوشية والقريبة ويعمدون 


TY 


إلى السلاسة والسبولة » وبمد ان كانت الألفاظ الخشنة تتردد كثيراً على 
النتبم فتحدث خدها في الآذن أصبحت الآن سهلة مرنة واصبحنا "نمس 
فا العقل الملقف والفكر الدب . 

وبعد ان كنا تشد الجل الموجزة التي يطرب لما الجاهلي والاموي 
ويترتم بها والي كانت هم احازها تحمل المماني الكثيرة © اصصحنا نشد 
الآن جلا لنة تحمل المنى بكلام واضح لا لبس فبه ولا خوص »2 كا 
اصبحت قابلة لأن تتكيف إلى الجديد الذي جاءت به الحضارة والرفاء 
واللن في الميش . لقد كان المرب يفتقروت الى العم والفلسفة » فعندما 
وضعوا أسسها كان لا بد من تجديد في اللغة حتى تستوعب المعاني الجديدة 
التي م تكن مألوفة . وبذلك اكتبت العبارة العربية سلاسة وجزالة 
وعرونة أفضل من ذي قبل › إذ أصبحت تعبر عن منطق أرسطو وفلسفة 
أفلاطون وطب أبقراط وجالننوس الخ . 

وكان التأثير في الشعر العربى كبيراً ايضا + فقد أعطت الترجمة صورآ 
جديدة للشعر العربي » فاذا به خرج عن نطاق المألوف ومخوض في موضوعات 
م تكن معروفة من قبل . فبعد أن كان الشاعر يستعمل في وصفه كثيراً 
من الكلمات الحسية والتمابير الادية فلا ينكلم إلا عن الصحراء والمرأة 
والاطلال والحيواات المنتشرة في البادية إذا بشعره بعد حركة الترجمة 
تختلط فيه دقائق علية وفلفية لم نكن نشاهدها عند شعراء المصر 
الجاهلى ؛ وهككذا حمل الشعر الماني العامة والفلفة بالاضافة إلى الالفاظ 
المكتسية من الترجمة . ش 

ولكن هذا التطور في اللفة م يحدث درن تمن . « فاللغة اذا دخلت 
على اختها أفسدتا » کا يقول الجاحظ . فالذي يعن النظر في اللغة العرببة 
ويقارن بين ما كانت عليه قبل الترجمة وما صارت المه لابد ان بلاحظ 
ان المة العرببة قد ضعفت نوعا. فلقد كانت قوية متينة في البداية 4 


م 


لكنبا أخذت تتمثر مع الصور الجديدة حى لكأنا "حلت أشياء من غير 
طبيعتها . ولككن الله سم . فلئن ققدت بلاغة الجاهلين والحضرمين فانها 
في مقابة ذلك قد اصبحت لغة الفلسفة والعلوم وبالتالي لغة الحضارة . 

وكا ظبر تأثير الترجمة في الادب نشمل الالفاظ والتراكيسب والجل 
وامتد” الى المعانى والأفكار © فقد ظبر تأثيرها ايض فبا تسرب الى اللغة 
العربية من مفردات سديدة , وهذه الفردات : 


ملا ما هو دخيل على اللغة العربية لعدم وجود مرادف له فما . فقد 
تسر”ب الها من الموتانيا والفارسية وغيرهها كامات في المنطى والفلفة 
: والعلوم والآلات والأدرإات والمادات لم تكن موجودة قبل حركة الترجمة . 
وقد بقىت هذه الكفات على حالما بعد أن طرأ عليها تفير ما مراعاة“ 
للجر'س العربي السمعي واللفظي > مثل فلسفة »> هبولى » هندسة > اسطقس > 
كمساء » موسيقى © زنديق ٩‏ ديباج » ازميل © أبريق » عود ... و كثيراً 
ما استمملوا الاشتقاق : تفلف فيلوف متفليف » توندق زنديق زندقة . 

ومنبا ما هو مشتق من مفردات عريبة اخرى . فالمملوم ان اللفة 
العربية كانت قبل الاسلام غنمة بالتسيرات الحسية فقيرة بالمماني الجردة 
إلا ما اتصل منبا بالجد والشجاعة والكرم وما الى ذلك . اما بعد حر 
الترجمة فقد انقلب الوضع او على الاقل اعتدل واستقام . فقد أعطت 
الترجمة” الكامات القدعة معان لم تكن لها من قبل ازدادت بها تجريداً 
في كثير من الاحمان. وقد ساعد على ذلك ما ذكرنا من عمقرية اللغة 
العرببة وقدرتما العحسة على الاشتقاق والنحت والتصريف . وذلك مثل : 
مادة » صورة » جوهر » عرض > ماهية » منطق > ؟ »> كلبة » كيف © كبفية » 
هوية » ذاتمة › موضوع » مول » مصادرة + اوألي » حد » قضبة #قياس» 
مقولة > كلي » جزئي > مقدمة »2 تقبجة > إنبة > بدية © برهان > مطلق » 
مضاف » خاص » عام ٤‏ جار ٤‏ مقابلة > رياضة » مشروط ٠‏ سدسة >2 موم 


TL 


خصوص » كون » كبئونة » غائة ... واشتقوا من هذه المصطلحات مصطلحات 
اخرى . کا كثر امتمهال بء التسبة ( علبي » قلسفي * أدبي ... ) وفي يعض 
الحالات القلة ؛ النسية بالالف والنور_ على الطريقة السريانة ( نفسانى > 
روحاني ) ودخلت ( لا ) الناقية على الألفاظ بعد أداة التعريف ( اللاعدود ؛ 
اللاهائي ... ) ,.. وهكذا كثرت المبارات والالفاظ وأصبحت الكامة 
الواحدة بفضل الاشتقاق كامات متمددة قادرة على تحمل شى الممالي . 
وكان هن الطبيعي لمابرة هذه الحركة وضع المعاجم لتفسير ما ينشأ من 
مصطلحات حديدة أهمبا ( كشاف اصطلاحات الفنون ) للتبانوي و (التعريفات) 
للجرجاني ؛ وكليات ابي البقاء . 

وأخيرأ ظبر تأثتير الترجمة في تنسيق الكتب وتبويمما والعناية بالتنظم 
والقياس والتقسيم والمقارنة والتساسل في عرض الافكار والآراء والمذاهب 
والمعتقدات . وبعد ان لم يكن للعرب سوى خطرات الفكر وفلتات الطبع 
فقد غدوا فحولاً في التمحبص والتحليل ومنلل 'يحتذى في مير الاغوار 
والفوص على اللمعاني . 

وف 


والخلاصة » لقد غزت الترجمة حو الحماة المربية في الداخل والخارج ٤‏ 
ومن الظاهر والباطن » وكانت أداة التوعبة الى وسّمت آفاق الفكر 
العربي وفتحت مجالات الحوار والتفاعل بينه وبين الافكار الاخرى بد 
ان ظل” أجالاً طويلة منكفئاً على نفسه قابعاً في عقر داره . وهكذا 
انطلق العرب لبناء حضارة عتيدة وعمران مزدهر ونهضة فككرية شاملة 
عمدت جيم البلدان التي انبثوا فيها وكانت علبيم خيراً وبركة » فحلّت 
وثانهم وفتقت أذهانهم وأتقذجهم من عسف حكامهم الظالين وبطش اخوائهم 
ف الدن !| 


وعم 


الفصل الرابع 


الفلسفةالاسلامية 


الفلسفة الاسلامية هي احدى الحركات العقلية التي نثأت في ظل 
الاسلام وحضارته وارتبطت به بأنواع مختلفة من الارتباط ؛ إما بالتفلسف 
في عفائد. أو بالملاءمة والتقربب بيئه وبين فلفات اخرى وافدة الى 
المسلين » او بمجرد التعبير عن وجهة نظر فريق من ابنائه في الالوهية 
والكون والحياة ؛ وكلبا حركات انما 'وجدت لتشهد على ان الاسلام لا يعبر 
عن ذاته علوم الدين والنقل فقط بل بماوم الفكر والعقل ايضاً . 

ولكن الباحثين اختلفوا كثيراً في امر هذه الفلسفة منذ ظبور حركة 
الاستشراق : اختلفوا في اسما واختلفوا في إمكان وجودها واختلفوا في 
الاشخاص الذين شيدوها وأقاموا بناءها > واختلفوا في كل ما يتعلق بالتراث 
المقلي الاسلامي ومدى ما فيه من اصالة وابتكار - أجل اختلفوا في كل 
هذا ولا بزالون ممتلفين . 

ولئن كانت الفلسفة الاسلامية محل نزاع ومناقشة بين الباحثين فان 
جيم الحركات العقلية في القرون الوسطى كلها - اسلامية كانت أو مسيحية - 
كانت ولا تزال محل نزاع ايض . فليس هناك اتفاق حول قممة الفلسفة 


1 


المسحية هئ ومدى اصالتبا ومدى قرا او بعدها عن القلسقة البوتانية 
والاسلامية . ولا بزال النقاش ممتداً حول اصالة القديس توما الاكويني 
وعدى استقلاله عن ابن رشد خاصة وسائر فلاسفة الاسلام عامة . 

والذي عمنا هنا امر الفلسفة الاسلامية : هل هناك فلفة اسلامية 
ام لا ؟وما طبيعة هذه القلسفة أن 'وجدت وما هي خصائصها ؟ والى 
أي حد” استطاعت ان تتحرر من إسار الفاسفة البونانية ؟ 

ان التصدي لحل“ هذه المسائل مبمة عسيرة ولكنبا لا تخلو من المئعة » 
على ان تعالج موضوعياً بدأ عن نزوات الموى وجمحات الخبال ومشاعر 
الحقد والضغينة . فالعلمي تحب ان يسمو على اغراض النقس ؛ كا ينبغي أن 
يكون التجرد رائدة جميما للوصول الى الحقيقة . وعلى هذه الأسس سندرس 
الفلفة الاسلامية * فنسين أصالتيا فيا لها فيه اصالة » ولا تتحيف -عليها في 
بعض ما تعتز به ٤‏ کا لن نتوقف عن تقدها حمث بحب النقد . وتأمل ان 
تكون هذه الدراسة نواة أولة لدراسة الفلسفة الاسلامية على اساس وضهي 
لا مساري وباقتئاصة من الباطن ( عناهتق6اصة! عل عنوتدد ) لا من الخارج : 
بمعنى ان ندرسها کا هي بالفمل لا کا بحب ان تكون 4 وأن تراقق اصحابها 
وتعيش معهم ونفيم ظروقمم وأحواهم ومقتضات امورم وتنفذ الى دخائل 
نفرسبم »© لا أن نكتفي بمشاهدتهم من الخارج ومراقبتهم عن بعد يبلغ 
مثات السنين . فما لم خحطم هذه القرون التي تفصلنا عنبم لنشثبدهم عن 
كثب ونعيش معهم ونتحسس مومم ومشاعرم ؛ وما ل نطرح جل 
عاداتنا الفكرية وتقاليدا العقلية التي نشأن عليها 4 وما لم ندرسهم 5 ثم 
لا کا نريد همم ان يكونوا ‏ فلن يتنى لنا أن تفهمهم وأن تنفذ الى 
اغوارم . 

هناك رأيان في الفلسفة الاسلامية : رأي ينازع في وجودها ؛ و رأي 
آخر بقول بوجودها > وبين هذبن الرأبين المتطرفين آراء وسطى تأغذ من 
كل جانب بطرف » على تفاوت في ذلك . 


۲ - من الفلسفة الموغانية ... يفف 


فمن اقطاب الفريق الاول نجد مثلآ ارنست رينان عبد حركة 
الاستشراق في فرنسا وأوروبا كلبا في القرن التامسم عشر . فو يقول في 
کتابه القم ( تاريخ اللغات السامية ) : 

« من الخطا وسوء الدلالة بالألفاظ على المماني ان 'بطاتى على فلسفة 
البونان النقولة الى العربية لفظ ( فلسفة عريية ) © مع انه لإ يظير ذه 
الفلفة في شبه حزيرة المرب مبادىء ولا مقدمات . فكل ما في الامر 
انبا مكتوبة بلفة عربية . ثم هي لي تزدهر إلا قي النواحي النائية عن 
بلاد المرب مثل اسبانيا ومراكش وعمعرقند » وكان معظم ملا من غير 
السامبين »0 . 

ويؤكد رپنان رأيه هذا في مكان آخر إذ بقول في كتابه ( ابن رشد 
ومذهبه ) : 

د لا يزال سكي بأن مباحث العقائد الدينية م يكن لما كبير شان 
في نثأة مذه الفلفة » سكا جازما . وما صنع العرب شيا إلا انهم 
تلقوا جملة المعارف البونائية في صورتها التي كان العالم كله مسلئما بها في 
القرنين السام والثامن »''' . 

ويبدر رينان احكامه هذه بأن الشعوب السامية لا تصلح للنظر المقلي 
الفلسفي ولا لإنجاب الفلاسقة » وإِئما تنحصر عبقريتها فقط في تدفق الننحات 
الدينة . فلنستمم اليه يقول في كتابه السابق : 

دما يكون لنا ان نلتمس عند الجنسى السامي دروساً فلفية . ومن 
عجائب القدر ان هذا الجنس الذي استطاع ان يطبم ما ايتدعه من 
الأديان بطابع القوة في أسمى درجاتها »لم ينتج اي الر فلسفي خاص به . 


Histoire générale et syatème comparé des langues sémitiquea, — \ 
Paris, 2= éd. p. 10. 
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وما كانت الفافة قط عند الساميين إلا اقتباما خارجا صرقاً ليس فيه 
كبير عناء وتقليداً للفلسفة الموتاتية > ٠‏ 

وهكذا بدخل رينان في كه على الفلسفة الاسلامية عنصر الطبيعة 
السامية ومجمله أساماً للتقويم والتقدير . ويضيف الى ذلك في مكان آخر 
ان خواص النقس السامية إنما تتجلى في انساق فطرتا الى التوحيد من 
جبة الدين » والى البساطة في اللغة والصناعة والفن والمدنية . وبذلك فتح 
رينان الياب على مصبراعنية امام جيل كبير من المفكرين حمذوا سمذوه 
وربطوا مث بين المنصرية وط التفككير . فنجد الممتشرق الالماني شموبلدرز 
( علاقصط5 ) مثا بۇ کد في كتابه ( مبحث في المذاهب الفلسفية عند 
المرب ) ان العرب كانوا عاجزين عن ان محملوا باستمرار مشمل العلوم 
والفنون وعن أن بقودوا الا مم الاخرى الى الكال الدائم . « فال جتس السامي 
على العموم يقد ر له على 3 يدو ان يقوم بهذا الدرر » '"' . ويقول 
ايض : ه اننا لا نستطيعم ان نذكر قط فلفة عربية على الوجه الدقيق 
للا يفم من هذه العبارة كا نذكر فلسفة برنائية وفلسفة المانبة . الخ . 
ومها ذكرنا هذه المبارة ( التي مأستمملبا انا نفسي على سبيل الاختصار ) 
فإنا لا نقصد شيئآ آخر غير الفلسفة المونانية کا قبمها العرب . اما ارت 
تكون هم فلسفة خاصة قائمة على مبادىء اقلممية ( #8دغعالم: ) ومدرومة 
دراسة منبجية فبذا ما لي يظبر على أيديهم »5 

فالعقلية العريبة لا تقرى على التفكير المنبجي والبحث المنظم . 
كا يقول احد تلاميذ رينان ( ليون غوتيه ) عقلية تفريق لا عقلية تنسيق 


, المصدر السابى ص لاا‎ ١ 

Sehmölders : Esssi sur les écoles philosophiques chez lea - ؟‎ 
Arabes, Paris, 1842, .م‎ 8 - 8. 
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فبى عقلشة تقتنص الطرائقف ؛ ويحال إبداعبا الافكار القصيرة والملاحظات 
العابرة بمكس العقلية الآرية 29 . 

وفي عرض غامض يير في تبار رينان وإت كان مختلف عه قلياً في 
بعض التفاصل + وبحث عبهم وغير علمي يزات كل من الحضارتين اليوثانية 
والعربية يؤكد الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه ( القراث الموثني في 
الحضارة الاسلامة ) ان « الروح البونانة تناز اول ما تناز بالذاتية » أي 
يشعور الذات الفردية يككانها واستفلاها عن غيرها من الذوات * ويأنا في 
وضع افقي بإزاء هذه الذوات الاخرى حمق ولو كانت هذه الذوات إلحبة ؛ 
بىا الروح الاسلامية تفني الدات في كل ليست الذوات الختلفة اجزاء 'تكوانه ؛ 
بل هر كل" بعلو على الدوات كلبا * ولدست هذه الدوات إلا من آثاره ومن 
خلقه ٤‏ يسيرها 5 بشاء ويفعل بها ما بريد . فالروح الاسلاسة تنكر الذاتة 
إذن أشد الانكار » وإنكار الذاتية يتنافى هم ايحاد المذاهب الفلسقية كل 
النافاةع 'كا . 

ذلك هو عمل آراء الفريق الذي يتكر وجود الفلسفة الاسلامية » 
على تفارت في الانكار وأسيابه . 

ومن اقطاب الفريق الآخر * أي الفريق الذي يقول بوجود فلسفة اسلامية 
نحد ركا من اركان الاستشراق في فرنا في القرن الماضي هو ارنست 
رينان ايضا . فلنستمع البه يقول في كتايه الذي ألمنا اليه ( ابن رشد 
ومذهبه ) والذي انكر فيه - في عبارة اوردتاها له - وجود فلفة اسلامية 
ذات عناصر خاصة : و اتخذ العرب من تفسير آراء ارسطو وسل لإنشاء 
فلسفة ملأى بالمناصر الخاصة ؛ الخالفة جد المخالفة للا كارن يدرس عند 


١‏ - لمون غوتيه : المدخل لدرامة الفلفة الاملاسة ترجمة عمد يرقف مومى اتظر الباب 
الارل وخاصة ص ٦۴‏ وه١؟‏ س ١ء١١‏ , 

+ - عبدالرحمن بدويء التراث البرظني في الحضارة الاملاممة » دراسات لكبار الملثرفين: 
القاهرة ١11٠‏ ص ر - ل ء 
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الموتان » ' . ويقول ايض في نفس الكتاب ونفس الصفحة : « أن الفلسفة 
لم تكن سوى حدث عارض قي آريخ الفكر العربي . فار كة الفلسفية 
الحقيقية في الاسلام انما بلبغي التاسبا في مذاعب التكلين » . 

وتتفاورت الاحتكام بعد ذلك وتتراوح الآراء بن هذين الفريقين . بل 
اثنا لنجد في معاصري رينان الفرنسيين من لا يفره على رأيه المنمري 
ويره بالتحامل حى الفلسفة الاسلاصة : 

فبذا غوستاف دوا بعد أن بورد عمارة شمويلدرز الآنفة الذكر وعمارة 
رينان التي بقلل فا من ثأن ما يسمه لجنس السامي ؛ يعلق على امثال 
هذه الاحکام بأنها « انما هي احكام تذهب في الاطلاق الى حد الشطط > 
وما مصدرها سوى سوه التحديد للقلسفة الاسلامية . يضاف البه جانا 
عا للعرب من مصنفات قلدفية غير شروحهم على مؤلفات ارسطو ... 
وما أسوق إلا شاهداً واحداً : قبل يظن ظان ان عقلاً كمقل ان سينا 
م ينتج في الفافة شيثا طريفا + وأنه ' يكن سوى مقلد للمونات ؟ فلبذا 
الفيلدوف الءظم توعان من الكتب : شروح على مؤلفات ارسطو وجملة 
المعارف الموضوعة في اطار فلفته » وكتب من ابتكاره الخاص مثل كثابه 
( الحكة المشرقمة , وكتابه ( الاشارات ) ومائر كته الخاصة . أرليت 
مذاهب المتزلة والأشعرية ارا بديعة انتجها الجنس العربي » ؟ ويتابيع 
دوغا كلامه قائلاً : 

«ويبدو لي ان طربقة العالم مونك ( ما۸ ) في رسم ملامح هذه 
الفلسفة أدنى الى الصواب » . 

ثم يذكر قول مونك : 

« وعلى المموم » يكنا ان نقول ان الفلسفة لدى العرب لم تتقيد 
ذهب المثائين صرفا * وإنما هي ترثك ان تكون قد تقلبت في جيم 


„ CEuvres Complêtea p. A4 — 4 
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الاطوار التي مرات با في العام المسيحي . فنحن نجد فيها مذهب اهل 
السدكة الواقفين عند النصوص »> ومذهب الشاك ونظرية الفيض > بل ود 
فسا مذاهب شسبة بمذهب سييتوزا ومذاهب وحدة الوجود الحديث ۾" , 

هذا ومنشأ سوه الظن بالفلسفة الاسلامية ان ريئان وأمثاله لم يضموا 
آراءم بعد دراسة كاملة وم يستمدوها من التفكير الاسلامي نفسه في 
اصوله ومصادره » وإنما انوا يعبرون عا كان متداولاً في الخطوطات 
اللاتينية عندما لم تكن الدراسات الاسلامية الصحبحة قد بيدأت بعد ؛ 
« ذلك ان بعض مؤرشي القرنين الثامن عشر والتاسم عشر عرضوا الحماة 
العقلبة عند المسانين دون ان يكون لحم إلام بلفتهم او دون أن تتوفر 
لديم المصادر العريبة الكافية . واتتيوا الى احكام لا يكن إلا ان تكون 
سريعة وناقصة »'''. ومع هذا فقد 'قدر لما ان تنتشر كا تنتشر النار 
في المشم » وكا ينتشر الظلام بعد مغيب الشمس . فتلقفتها الدوائر العامة 
وغير الماسة » واختلفت الاغراض والمآرب . 

وهناك سبب آخر جعل هذا الفريق من الباحثين ينكئر وجود الفلسفة 
الاسلاسة . ذلك ان الأسس الفلسفية والآراء الى جاءت بها ترتبط ارتاطا 
وة بفلقة البونآن والنيج البواني في ممالجة المباحث الفلسفية . فالعرب 
م يككن لهم عبد بالفلسفة قبل ظبور الترجمات . قلا 'نقلت علوم البوتان 
والمنود والفرس وفلفتبم الى لغة القرآن واطلم علييا الثقفون متهم 
تأثروا بها وأنضحوا افكارهم عاضا ؛ فبقي إنتاجيم يشف عن مصادره » 
حى لبذهب البعض الى أن العرب م يكونوا إلا ثقلة وحفظة . فالةلاسفة 


Gustave Dugat : Histoire des philosophes et des théologiens — 
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المرب قد اخذوا عن ارسطو معظم آرائه وأعحصوا بأفلاطون وأفاوطين 
أا اعجاب وكيموجما في نواح عدة » حى ان الفلسفة الاملامية لا عكن 
قبمبا بل لا عكن تصوأرها بدون الفلسفة البوانية . فأفلاطون وأرسطو 
والرواقون وأفلوطين كنوا المشين الحقيقيين للفلاسفة الممادين . 

ومن اسباب انكار الفلسفة الاسلامية ايضا ان اكش الفلاسفة ل يكونوا 
عرب اقحاحا + بل كنوا خليطً من شعوب متعددة يجمع بينم الاملام . 

والحق ان الحلة على العرب قدعة كا هو معلوم . نما الول على الفلسفة 
الاسلامية والفككر الإسلامي في نظرة سوى استمرار للثبار الشموبي الذي 
بتنکر لدور المرب في حمل الرسالة الاتسانىة والاشعاع الحضاري ٤‏ 
ويقول ان الحضارة العرية والإسلامية ما هي إلا اقشاسات من الاعاجم » 
بريد بذلك زعزعة الثقة بالنفس وتببد الطريق امام الغزو الاستعماري 
الذي نشط في هذه البلاد منذ زمن طويل . يفذي ذلك كله شمور 
الاوروبي بالتمالي وجراثم الكبرياء الي يتلقاها في الجو النزلي منذ الطفولة 
وفبه يتكون تصواره للعالم وللانانية . فهر يعتقد بصلف أن العام 
مقصور على اأوروبا وح دها وان التاريخ الاورنى هو التاريخ العالمي > 
وان التار يتخ والحضارة إنا بيتدئان في اثينا وعران يروما ثم مختفان 
فحأة من الوجود لمدة الف عام ؛ ثم يظبران من جديد في ايطاليا 
وباريس في حركة النبضة . اما قبل اثينا فليس من شيء” ذي بال يستسق 
ان يتذكره هذا الفر'د : وكذاك لشن بعد أثينا شيء. فبو لا ری بين 
ارسطو وديكارت الا الفراغ ! 

على ان الملة على الفلسفة الإملامية قد خفت حدتها لحن الحظ » 
وذلك لتقدم الدرامات العربة والإسلاممة والرجوع الى المظان الاولى 
للفكر الإسلامي ودراسته في أصوله ومصادره . کا ان روح الامصب 
على العروبة والإسلام قد ضعفقت عند عدد كير من ألباحثين الفرسسين 
وبدأت تتغلب عليهم روح اللجرد والموضوعبية والمعد عن الحهوى . فلا 


ون 


يمككن للمم الا أن يصقل النفوس ويرتفم ها عن الاحقاد والضغائن » او 
على الاقل هذا ما نرحو . 
و 

نحن لا ننكر ان العقلبة عند المسلمين لها اصول مختلفة ومصادر 
منعددة ل منہا الموتاني ومنما اندي وسا القارسي : 
طريق النقة السريان . فأقيلوا عليها واشبعوها دربا وتخخصا . 

وعرقوا الفلسفة الندية بيغداد . فقد وصلت الهم عن طريق الاتصال 
الاقتصادي بين المسمين وأهل الهند منذ 'فتحت السند في ايام بني امية . 
كا وصلت اليهم ايضاً عن طريق الكتب المندية التي 'ترجمت للسامين ايام 
الخصور . ووصلت اليهم اخيرا حاتت قتح شجمود سكتكين »2 الملقب لوق 
الدولة وأمين الملة » بلاد الحند » فكان هذا الفتح علة انتشار الآراء الهندية 
امختلفة في بلاد المسمين كا كان هذا الفتح ايض علة انتشار الاسلام قي 
بلاد اطند . 

وعرفوا الفلسفة الفارسية منذ يدأ اختلاط العرب بالفرس يشتد في ايام 
بني امسة . وظبرت الكتب الفارسسة مترجمة ايام العباسبين بفضل أبن المقفع 
وبي نوخت . 

اجل لقد عرف المرب كل اؤلئك لإنتاج حياتهم العقلية . قالفل-فة 
الاملامية لم تخرج الى الوجود إلا من الاتصال بين الاملام والتزعات 
الفكرية الاسلامية ويين ثرات الفكر الاجتي ومناهج المقل الفلسفي 
الاجني » ولا سيا اليوناني . ولككن أي عمب في هذا ؟ ان جميم الفلاسفة 
في القروت الوسطى - اسلامية كانت او مسبحية - كانوا عبالاً على الفلاسفة 
اليونان . بد ان هذا لا يقلل من مأنهم . ولولا ان ذلك هو حم الريئة 
والعصر والمرحلة التارخية والمنطيق الثقاني والحضاري اتلك الغترة الطودلة 
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لنشطت المقول اكثر مما نثطت ؛ ولتفتقت القرائح غير مما تفتقت > 
ولتىخضت الآذهات عن تنائج غير التي مخضت عنما . 

فالتقد التاريخي يوجب علينا ان نمم على القوم مسب العصر الذي 
نثأرا فيه ودور الحضارة الذي ظبروا إانه » ثم بحسب ميزات شخصياتهم 
الخاصة باعتبارها مقاومة لتبارات سابقة او معاصرة . ثم باعتمارها ايف 
مبشرة بثيارات اخرى جدبدة سيكون او لن يكون ‏ لما ثأن في 
الءصور التالىة . ١‏ 

هذه آم الآسس التي يحب ان يكون مكنا على الفلاسفة الاسلاميين 
بموجمبا. وعلى هذا فإذ! أردة ان نبحث في القسمة الذاتية والمكانة التاريخمة 
الفلقة الاسلامة فلا يد ان نقرر قبل كل نيء انها ليست فلسفة خالدة » 
حى ناظر الها خارجة عن إطار عصرها وظروفها . انها فلسفة كسائر 
الفلسقات ينيقي ان براعى في تقديرها النظرة التاريخية . م ان خصائص 
التفكير في العصور الوسطى غيرها في العصور القديئة او في العصر الحديث . 
فكل عصر إنما يصبو الى مزاج ما من العبقرية محتاج البه اكثر من غبره » 
فلا تطلب من القرون الوسطى اكثر ما تطبق ولا نحملبا فوق ما تمتمل . 
ولتعم ارت لليونات محارب في التاريخ والبيئة والحضارة لم قتوفر لرجال 
الفكر في القروت الوسطى ٠‏ اوللك الرجال الذين عاشوا في مناخ عقلي 
غير ذلك الذي عاش فبه المونان » وهسّت عليهم نفحات وأنسام لم يعرفها 
اليونان ؛ وكانت هم 'مثل وقم ومسؤوليات ل تكن للءوتنان » فكيف “يطلب 
منم بعد ذلك ان يككونرا كلبوتنان ؟ ان الاختلاف بين عقدتين لا يحمل 
احداها افضل من الاخرى ؛بل ان هذا الاختلاف ضروري جداً وطبيمي 
جداً ويجب النظر الله دائًاً على انه إا يعبر عن واقم حي محسوس . 
فكل من العقلءتين صحمحة فى نطاقها وكل منها ضرورية فى الجناة وللحياة . 

ثم من ذا الذي / يتتهذ على من سبقه ويقتفا أثر من تقدمه ؟ فان 
الآراء والافكار لا تعيش إلا بهذا الطريق ولا تولب بعضبا عن بعض إلا 
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والاقتياس والاستعارة والنقل © دون ان يستلزم ذلك استرقاقاً وعبودية . 
فالانسان اجټاعي تماوني لا سا في عمل المقلى الذي هو عتوان يجدء . 
فلعمل دام ينابيم يستقي متها وأصول ينني عليها . فالاعال الفكرية ليست 
ولبدة يوم أو سر او منة > ولا هي مقتصرة : على سعب دون اشر في 
تتوالى ببطه وتنمو في مخية الشعوب على أجبيال متطاولة » ثم يتفذى 
يعضبا ببعض ولبدولد بعضبا من بعض وثذئقل من صورة الى اخرى وإن 
م يفطن لما التاريخ . فالفكرة الواحدة يتلقفهبا اشخاص متعددون ثم لا 
تلسث ان تظمر على ادم في مظاهر مختلفة » لأنها عندما تنتقل من شخص 
الى آخر او من بيئة الى اخری تدخل في نظام فکري جديد وتطرأ 
عليها تغيرات شى . وهي في هذه الال لم تمد ملكا لأمحايا الأولين » 
بل لقد اصبحت حقاً مشاعا يمكن لكل احد أن يتمتع مخيراته ويتخذ 
منه منطلقا لأفكار جديدة تناسب روحه وتلي حاجاته وتخفف من الضفط 

والتوتر في نقسه . 

وإذن فلا عب على الانان ان يأخذ عن أخيه الانان . إا السب 
كل العبب ان يظل عاجزاً مقصراً عن معلمه الذي كان نيعا له ومستقى 
لأفكاره . فلكل فيلسوف الحى في ارت يأخذ عن اي قفاوف آخر» 
فذا لا أهمية له ء ولكن لذي له کل الأمة إا هو ما فمل الشخص 
المبدع ذه الآراء وكيف سلك بإزائا وأي نتائج استخلص منبها . 

واذا ردنا إن نقف على ملعم ما فعل العرب يفلفة الأوائل وكيف 
ملكوا بإزائا وأي نتائج استخلصوها منبا فا عليتا إلا ان نقار م 
بالسريان الدين كانوا أقرب متهم الى هذه الفلسفة وأشد تأثرا بها قبل 
الفتح الاسلامي بزمن طويل . ومع هذا فقد عجزوا عن ان خرجوا مفكراً 
واحداً تصح مقارنته حابر بن حيان وان اليثم والقارابي وابن سينا 
والغزالي وابن رسّد وابن خلدون وغيرم . ويحب ان تقار نهم ايضاً بالنيزئطيين 
الذين ورثوا الفلسفة المونائية فظلت كدبها في الأقببة والسراديب حى جاء 
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العرب فانتشاوها وأخرجوها من مكامنها . فالدولة البيزنطية لم تتجب طوال 
ارخبا مفكربن عظياء كالدين أيهم الاسلام ول تشبد قيام نهبضة كالني 
قامت في بلاد الاملام . 

فليت شمري ! علام يدل كل هذا ان لم یکن يدل على أن الملات 
التي شنت على الفكر الإملامي رالفلسفة الاسلامبة ليست حملات مخلصة > 
وان الاحكام التي اطلقبا البعض عليها كانت احكاما متعحة جائرة لم 
تصدر بروح علمي نزيه وبعقلة موضوعبة متجردة . ولككن ذلك لا جنع 
ان يكرن فبهم من اشطأ الاحتهاد وتسرع في الحم فلم محالفه التوفيق 
وكات ها وصل اله هو حبد المقل . فلا حرج عليه في هذه الحال ها 
دام يتوغى الدقة والامانة والموضوعية . 

وهكذا فما اقتيسه العرب والاغارقة والفرس والمنود وغيرهم /م 
بككن في ایدیم موى ادا للممل . وم لم يقدموا على الاكتساب من 
تحارب الامم السابقة الا مدفوعين بتلقائية غنبة خصبة تحدوها ارادة واعية 
تصارع طبيعة متمردة ؛ وهذا دلمل حموية ونشاط ولدس عرضا من إعراض 
المرض والتخلف . وبصارة اخرى » ليس التراث البوناني والاجني هو 
الذي رحل الى بلاد المهين ؛ بل ان الملمين الذين كان هم اتجاه عقلي 
خاص ومزاج فكري ممين مم الذين اختاروا حرا بصنه من 70 
الاوائل » ثم صبغوا هذا الجزه بصبغتهم وحوروه كي يلائم طبيعتهم وجلو 
هته وعاً جديا من التعبير العقلي له معنى بالندية اليهم وبالنسية 5 
وحدم . انهم لم بقبلوا هذا الحزء الا لتخدموه ؛ فلقد اكتشفوا قنه 
امكانية الخلق والابتكار © اكتشفوا قبه مرآة لآمالحم وصورة لامائبهم 
ووسية للتصرف تصرقاً سلما حكمماً فى الحالات الفاجئة . 

اجل لقد جاء هذا الجزء الهم لكي جد ارضا خصبة مهأة للخلق 
والابداع > وبيئة صالحهة اكتملت لدا جمسم وسائل البحث © ورعقلية 
منبجة متسقة تعالج الامور ينظرة كلبة + وذلك لكثرة معاناة اصحابها 
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الاعال الذهشة التي اورثهم الأها النظر في العلوم الطبيسة والتفكير في 
المائل الشرعة خاصة مسائل الفقه واقضته وقياماته . فمن السذاجة 
حا ان يقال ان الدرامات الفقة المعقدة ومباحث الطب والفلك والرياضة » 
هي ولبدة عقلية مثتتة لا تقبع. في مسارها الطويل منبحاً ولا نظاما . 
فكانهم لم يطليوا هذا التراث الا في فترة كانوا قد وصلوا فيبا من الناحية 
العقلية الى مستوى هذا التراث . بعنى انه لولم تتح لهم فرصة تقل هذا 
القراث الى لنتهم لعمدوا - ومن يدري ؟ الى متاهل تقوسهم يفجرونها 
ينطاق الفكر العرني آنذاك الى مداه فسبدع فلغة خاصة به لعلبا كانت 
لا تخاو من اصالة وقوة ! وبذلك لم تكن الفلسفة المونائية والعلم الهندي 
والحكة القارسية ...ءءء صوق رواقد أتذفعت لتصب ف المحرى الكبير 
وتلتقي بتار صاخب ميش بالعقول المنقتحة والثفرس المشرقة والاذهان 
الواعية والبصاثر النافذة والآمال الكبيرة والمؤلبات اأضخمة والقم الامة 
والمئل الرفيعة. ! فإنما العبرة كل المبرة بهذا الشار الصاخب وبا بزخر 
فضه من قوى جمارة هي الي تصتم التاريخ ؛ وليست العدرة ابد بنفسات 
جود بها جماعة من المترجمين الحترفين يعملون بأجر معلوم »> فبترجمون 
لا استزادة من العلم + بل طلا للرفد واستكثارا من النشب . 
9 

ان كل قلسوف هو الذي يصنع فلفته بنفسه 4 لا تصدقوا المكس 
بدأ . فيو لا خلس على اريكته مادا صامتا لتلقى ترجيه سلفه ووحيه 
وحمل على ثباره مسقلا خاضماً ليس له من الامر شيء */ وإئمًا هو يعمل 
عقله ف مم اغراض سلفه ور سال أغواره £ حار لة لحاوزه ولسارٹث 
حاله يقول : 

اني وإن كنت الاخير زمانه لآت مال تستطعه الاوائل 
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فالقیلسوف - ككل كائن نمي - ليس شيت جامداً تجري عليه احكام 
الضرورة العساء . انه شخصة متمردة تثمعز بإرادة واعبة وتفكير مستقل * 
وتصبو الى التعبير عن ذاتها بمختلف اشكال التسير والى فرض وجودها 
بشت الصور لتثير الاذهان من حوا وتحرك المقول والمدارك » وتمدها 
بالطاقة اللازمة لإحداث التغيير والتفجير . 

في كل وقت توجد حر فلسفية > فلا خاو زمان منبا > لككن الفيلسوف 
لا ينقاد لما باستمرار بل "محري حواراً ممها . فلئن جتحت الى اركف 
تفرض عله شروطبا وتلي اسكامبا فان ارادة القلوف في مستطاعبا 
هي ايضاً ان تناقش تلك الشروط وتنقض تلك الاحكام . إن الجو المقلي 
ال حيط بالشليوف او السابق عليه لا بد ان يؤثر في هذا الفشورف 
ويعمل على تشكيله وصوغه با يلائم طبيعة ذلك الجو وصبه في القوالب 
المناسة ؛ لكن ذلك كل لا ينم ان يظل الفلسوف عام هاما في الحركة 
الفلسقبة التي يعيش في تيارها . 

ان المشاكل التي يمال بيا الفبلسوف وتم بإتحاد حل لها إا هي المشاكل 
التي 'تثار في عصره » او على الأقل تلك التي يستثفبا هو بقرة بصيرته 
ما يلوح وراء الأقق او توج به أحداث متوقئمة . ) ان العم الذي 
يتممه الفلسوف لحل هذه المشاكل هو عم زمنه . لذلك كان لا بد ان 
نمثر في آثره على كثير عن الآراء والافكار الي لعاصريه أو لسايقيه . 
وقد يككون هو شاعراً يبذه الآراء والافكار متنبباً لها » وقد تصبح جزءاً 
من محصوله المقلي دون ان يلتفت الها . الهم ان 85ره ليست بات 
أفكاره هو وحده » ولا هي نتاي جمل من الافكار كان هذا الفيلوف 
ركنا من أركانها وعاملا اساسا فيها . وهنا تكن أحميته . وكيف يكون 
الامر غير ذلك والانسان لا يتأتى له أن شرح الجديد ويمير ما فه 
من أصالة ونجدةة إلا معتمداً على القدم ؛ مستخدما لمشاكل أثيرت من قبل 
وحاول عوجت بها هذه المشاكل » وبالتالي لا بد ان يستشخدم العم والفلسفة 


۹ 


والتراث العقلى كله بحسب مثطى العصر ومفاهيمه . هذه هي المادة الخام 
التي يستخدمها كبار الفكرين فضلاً عن أقزامهم لبميروا عن أفكارهم ثم 
ومخلموا عليبا عصورة مفبومة . غير اننا تناق في الوم عندما نظن ان 
هذه العناصر الأولبة هي عناصر أساسية في بناء المذهب الفلسفي . كلا . 
فبي لا تعدو ان تكون أداة للتمبير عن هذا المذهب ووسيلة لإعطائه 
صورة معقولة مقبولة في الأذهان . 

وهكذا لا مخلو مذهب من المذاهب من عدد لا حصى من أوحه الشيه 
الجزشة يغيره من المذاهب . بل قد تككون وحوه الشه هذه قوية الى حد 
يفقأ العين » ومع ذلك لا يمدو هذا ان يكون مظبراً شارجيا . اما 
أساس المذهب وجوهره وروحه ولب" 'لبابه شيء آغر لا ينف اله 
اسلوب النقد التارممي ؛ اسلرب تمزيق المذهب الى خرق وقصاصات تفقد 
قيمتها عندما تنزع من مصدرها. ولكي نفهم أساس المذهب وجوهره 
وروحه ولب البابه يحب ان نميش مم صاحبه علويلا وتشاطره - ينوع 
من الحدس العستى والمصيرة النفاذة -- الافكار والمشاعر الى تثيره وتحذب 
اهئامه » وذلك لنقترب ما أمكن من النقطة التي توجته أفكاره والتي نذر 
نفسه لإيضاحها والتعبير عنها وفض” مكنوناتها » والإقصاح ما تبشير به 
من كل جديد وطريف . فكل أجزاء الذهب موسئبة نمو هذه البؤرة » 
فتراها يتداخل يمضبها في بعض ويلاف بمضها حول بمعض وينصير يعضبا 
في بعض بحسب أوضاع هذه البؤرة ومقتضياتها الآذية والمستقبلة وحماجاتها 
الماح والآحلة . 

دعوا القلسوف في همومه ؛ تما يشغل لا يشغلنا وما يثيرء لا يثيرة » 
والاشاء التي يكون لها معنى بالنسبة اليه قد لا يكون للها أي معنى 
بالنسبة المنا. انه أسير عالمه الخاص ؛ يسعى يننا نحسمه لكن مساقات 
شاسعة تفصلنا عله . ان نقطة واحدة تؤرقه وتنغص عليه حباته وتستغرق 
وجوده وكانه : فاذا كتب فإغا يمكتب عنما واذا دون شيئا فإنما يدون 
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ہا . ثم يكتب ويدوان ويد الكتابة والتدوين لعل يكون أحسن تعبيراً 
وأقصح بان . وهكذا تنقضي حماته بين تعبير وإجادة التعبير ولا م له 
إلا توضبح هذه النقطة والتزام الفكرة فما وإمحاد الوسائل الكفيلة بنقلبا 
الى الآخرين وإقناعهم با وتاي تحرها بأفصح لان وأوفى بيان . 

هذا اذا نظرنا الى الفبلسوف من الداخل . اما اذا نظرة اليه من الخارج 
فلن تمد غير جموع مبرقش من الصور الباهتة والأوضاع المقلوية . 

© 

ان هذه الطريقة التي لا ترى في الفككر الاملامي إلا صورة للتأثيرات 
الاجندية لم تعد طريقة عة عصرية > فلفد تر کہا اصحابها منذ زمن طويل 
لأا لا تقول لنا : 

ل انتقلت هذه التأثيرات إلى العرب في زمن بعمله ولمدة يعبنها ؟ 

م كان الها ابلخ الأثر في المسامين على رغم ما وضع اماما من عراقيل؟ 

ان كل شيء يتضح لنا من هذه الناحية اذا تذكرنا التغيرات العميقة 
التي طرأت على شه الجزيرة العربية في اوائل القرن السابع ايلاد » أي 
عندما قام جمد عليه السلام محركته العظبمة . هنالك نرى كيف إن نظم 
الحساة العرببة قد تبدلت رأساً على عقب »2 فاستتبم ذلك نشوه مجتمم 
حديك له حاحات حديدة > وآمال جديدة ٤‏ وأهداف حديدة »> ومسؤولمات 
وأعباء جديدة 2 وقم ومثل حديدة > وهذا مسا جمل بتطلع الى آفاق 
جديدة . وإذن فا الاسلام ومبادىء القرآن والنغيرات الداخلية الي 
طرأت على الجزيرة العربية » هي وحدها التي خلقت الظروف اللامة لتكوين 
عقلية جديدة وأوجدت التربة الصالحة ها . أما دور الترجمة فإتنا مع 
اعترافنا بأعميتها ومع إقرارة بالعمل العظم الذي ضت به والخدمات 
الى التي اسدتها لين 2 فاا تظل قممة مبهدورة لولا ما لقت من إعزاز 
وتكريم . بل ان دور القرجمة ‏ بدلا من ان تكون خالقة لهذء الانتفاضة - 
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مخاوقة با » مدينة الها بالوجود > بمنى انه برجم الى العرب وانتفاضة العرب 
فضل انشاء هذه الدور لاستخدامها في اغراضهم وتسخيرها لحاجامم . 
- اجل لا يحوز ايد ان ننسى أو نتناسى العوامل الداخلية التي شار كت 
قي صنع تاريخ الجزيرة العربية » وبالتالي تاريخ الفكر الاسلامي والفلسفة 
الاسلامية . قإذا كان البعض لا يرون هذه المنطقة إلا من الخارج واوا 
خاضعة مارات سطحمة محتة لا رأي لها فسا تديرها کا تريد وتعيث 
ہا كفا تشاء » دون ان تقمموا وزتاً ا کان يعشبل فہا من احداث 
وتطورات »2 وإذا كنوا بوسمون فلاسقة الاسلام رمفكرهم تقربعا وأبنحون 
باللائمة عليهم لعدم اتطباق المعايير اليوناتية عليهم او لعدم امكانية صم 
في قوالب البونان - ناسين او متناسين بمد الشقة وطول المسافة الزمانية 
والمكانية بين اليوتان والعرب واختلاف تجارب كل منها في منطق التاريخ 
والحضارة ‏ فإننا فى هذا الكتاب وفى الطبعات التالىة منه بصورة عامة 
وقي كتابنا القادم ''' بصورة خاصة لن تمل ولن نكل عن دراسة المنطقة 
من الداخل وتوجيه الاتظار الى ما بحري فيها بالفمل لا بحسب معابير 
وقوالب مصنوعة لغيرها » فضلاً عن ان هذه العابير والقوالب من شأنها 
أن تصرفنا عن الدراسة الوضسة الواقصة . هذا هو لب الدراسة الميفة 
على اقتناص الحماة العقلىة عند المامين من الداخل وهذا هو ايضاً ‏ في 
رأيئا - لب الدراسة الوضصية الى لا تعبأ بالمعادير المصطتعة والقوالب التي 
'قدات لغير اصحاا . 1 ْ 
© 

ولثن نفذت الى الثقافة الاسلاممة تارات ختلفة احتمعت فا وتفاعلت › 
إلا انها مع ذلك أنبتت نباتا جديداً طا لا هو باليوناني ولا هو بالقارسي 
ولا هو باهندي ... أنه تبات عربي اسلامي له طايعه الخاص الذي لا يقلل 


. التفسير الحضاري الفلسفة الاملامية‎ - ٠ 
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من شأنه انه يسير في تيار الفكر البواني او الفارسي او المندي © لآن 
الفلاسقة الاسلاميين يخالفون الفلامفة البوان في المفاهم والأدلة والغاية . 
وليس هذا الخلاقف من وحبة نظر الدئن وحده > بل هو في بعض المائل 
الكبرى خلاف عقلي قلقي من الطراز الارل كا سترى , 

وحكيفا كانت الافكار الاجندية الني تسربت الى المسادين فائهم قد 
استطاعوا ان يخلقوا بيئة عقلية خاصة م وينشْئوا لأنفسهم حياة فكرية 
مستقلة ليست هي حماة الموئان او الفرس او الحنوه ... انها شيء من 
ذلك ولكتبا ايضا شيء قوق ذلك فا من تلك الحبوات بقدار ما في 
الشحرة من المذرة * م فمبا بعد ذلك وقل ذلك جموعة من الطاقات 
والقوى والمواهب الذاتية التي تغذوها وقدأها النسغ حبق غدت دوحة 
وارفة الظل © طببة الثمر » تؤتي أكلها كل حين . 

ولا غرو في ذلك . فالفلسفة الاسلاسة رغم اعتادها على الفلسفة اليوتانية » 
ومع انها تسير في قبارات القراث اليواني ؛ غير انها جاءت لنحل جموعة 
من المشكلات تبدت لامي في اطار بتألف من عوامل عرف المونان 
يعضها ول يعرفوا يعضبا الآخر. ؟ أن الفلفة الاسلامية ايض قد 'عنيت 
بتعليل عدد من القضايا نبتت في جو الاملام وفي زمن اختلفت فيه المئثل 
والقم والمسؤولمات والآمال عما كانت عليه في ايام اليونان . كل اولئك 
من شأنه ان يغذو الشجرة الباسقة الجديدة ويرتفع بها في عنان السماء . 

انها شجرة طيبة اصلها ثابت وفرعبا في السماء . ولككنه فرع ليس له 
شكل هندمي منتظم . فترى بعض الاغصان اسقا متطاولاً في الفضاء له 
ظل ظليل ومر مبارك © وبعضها قبا فليل الني هو كل ما تسمح به 
حياة الشجرة ولا تسمح بواه ؛ غير ان جيم الاغصان على تفاوتها 
'تسقى باء واحد وتنتظمها حماء واحدة وتخدم غرضاً واحداً . 

وكذلك الحياة المقلية في الاملام . ففيها اروع الذخائر وأجمل المفاخر 
وأجل” الأسماء في القكر الاتساني ۴٤‏ فما ابض من مم دون هؤلاء وأقل 
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منم ثأنا > وفها تمن عم بين ذلك . والحق أن عافرة الاسلام م يبدزوا 
ف مدان الفلفة ا برزوا في عيادين الحباة العقللة الاخرى ؛ ول تنفاق 
قرائحهم في اصل الكرن والحياة والوجود کا تفتقت في تذليل صعاب 
الكون والحماة والوحود > وتسخير كل نيء اصالح شعويهم وخدمة المثل 
والقم التي وؤمنون بها . وهذا التذايل وهذا التسخير وهذه الخدمة » كل 
اولثك لا بحري على هامش الحياة الءقلية بل هر مها في الصمم * إذ لا 
تقل“ درحة التر كيز والتجريد فيه عنما في الفلسفة الحتّة » فالحماة العقلية 
لست وقفا على الفاغة وحدها. كل ما هنالك ان الحاة تتطلب هنا 
وذاك ولا تستغني عن هذا وذاك ولكن بدرجات متفاوتة . فالتنوع 
ضروري في حياة الأمم والشعوب * وإنما ظروف المكان والزمان 
والحضارة والمرحلة التاريخة والحاحات الروحمة والاقنصادية هي اتی “تغلب 
ظلالاً على اخرى وتمطي للحياة هزاجا تثفرد به برهة من الزمن . فاذا 
تغئّرت هذه الاوضاع ترت الظلال وتفسّر المزاج » وبالتالي اختاف 
النتاج . وعلى كل حال ء ان ما اعطاء الملمون في عصورم الذهيية كان 
القدر الذي يسمح به العقل الاثساني آنذاك ولا يسمح بسواه. فهر كل 
ما كانت تتم له طاقات الفكر وقدراته . 

ولا تثبت الأمم على مزاج واحد لأن أوضاع الحباة جميعاً في تغير 
مستمر » وليس هناك شموب ممتباة مختارة وأخرى متخلفة بالفطرة ؛ وإغا 
هي ظروف وأحوال من التجحاور المكاني والباس” الحضاري والمشاكل 
الداخلبة والحاجات المادية والروحية » تعمل جمسما فترفم هذه الامة الى 
القمة وتهبط بتلك الى الحضيض ؛ وتطيم هذا الشب او ذاك بمراج خاص 
وتكوبن عقلى ممين . ولا أدل" على ذلك من ان البونان القدماء غير البوتان 
الحدثين » حتى لكأن هؤلاء ليوا أحفاد اولك . انم ثعب آخر لا ممعم 
بأملافهم الأولين إلا الاسم المشترك والرقمة الجغرافية الواحدة . 

ان ما ماهم به المرب في مدان الانتاج الفلفي وإن كان ق 
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يالقاس الى ما ساهموا به في مبادين الحياة المقلية الاخرى إلا انه على 
كل حال ثروة لا 'يستبان ها . فقد 5 بأشاء حديدة ونتخضت أذهانيم 
عن امور لا عبد لليونان بها ول تكن لها نفس الأهمية التي ستكون لها 
عند المسادين : نذكر متها مثلا قولحم في المسكن والواجب والعل الإلمي والشك 
والسبسية والإرادة والقدرة والخلق والنبوة ؛ ومحاولتهم توجمه هذه النظريات 
جميم] بحيث يحدث التقارب بين المقل والنقل ويحيث ينتهون الى وضع 
نظرية قاغة برأسها يبينون فيها أسس التوفيق بين الفلسفة والشريعة > 
وأخيراً نجد بين ذخائر المرب التي ينفردون بها عن اليونات ويسبقون بها 
عفاء الاجتاع الحدثين فلفة التاريخ وعل العمران ( لي عل الاجتاع ) . 
فكل هذه النظريات خالف ا المرب فلاسفة البونان وإن استعمثوا فما 
أدوات البونات . لقد كان تصورم للألوهة والتوحيد بدعا في تاريخ الفلسفة 
الإلحمة كلها فأغتوا بذلك علوم الدين وعلوم الفلسفة يثروة لا يتان بها . 

لقد كان بين ايديم مادة دينية غزيرة مصدرها الاسلام » وتراث 
فلسفي ضخم سموا اليه رجالا وعلى كل ضامر وتحملوا قي سبيل الحصول 
عليه كل عنت وارهای فتمثلوه على نحو خاص عليه عليوم دم 
الجديد واستخدموه في انشاء وجبة نظرم في الله والكون والحياة » حى 
دخل في نظام تفکیر م واکتمل محسب أصول حاتم الروحية وحاجات 
بيثتهم الاججاعية والمقلية » واصح غذاء تافماً يحد فيه كل طالب يفيته . 

ان عبب الكثير من الدارسين للفككر الإسلامي والثقافة الاسلامية اما 
هو تضم بمض الجوانب على حساب الجوانب الاخرى » تضخم جاتب 
النقل والاقشباس مثلا وتللط الاضواء عله دون غيره من الجواتب > 
وهذا تحثف لا نرضى به وتمن” لا مساغ له . ارد الثقافة الاسلاصة 
فييبا الكثير من المناصر الاجتبية » هذا ما لا ننكرء ولا نزال 
تكرر ابائنا به . اذ لا وجود لأمة لا تفتبس من امة اخرى ٠‏ اللهم 
الا ان تكون متخلفة في سم النطور . فالتطور» كأ يقول برغون » لا يسير 
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مخطى واحدة في الجامعات الاثانية » انما هو سرع على الخصوص في 
المواضيم التي تلتقي فما تيارات مختلفة . فأخذ المتآخر عن المتقدم واقتداء 
السابى باللاحى شما اداة التاريخ ووسيلة العمران وقانون الممرفة على 
الارض . فليس ها جرى على المرب بعد اتتفاضتهم المظيمة بدعا في 
التاريخ “بل لقد جرى عليهم هايحري على غيرهم من الامم محم احدكاكهم 
بشءوب مختلفة وتعرفيم الى حضارات متنوعة واطلاعبم على ملل وثقافات 
متبايلة . هذه هي سنة التطور الاجتاعي وهذه هي سلة التاريخ في كل 
زمان ومكان . 

لكنه لا يكفي - للحك على عقلممة من المقلىات أو ثقادة من الثقافات - 
الاكثفاء با نرى فا من عناصر دخيسلة . هذا ما قلناء داعا ولا تزال 
تكرره وتردده . أنه تحب البحث ايضا عا فما من عناصر ذاتية قد 
تغمض حا وقد تلتبس بقيرها اعانا . لكن مواصلة البحث والاظر كفل 
بالكشف عن الحققة . فلثن نفدت الى الثقافة الاسلاصة تارات متعددة 
اجتمعت فسا وتفاعلت إلا انه لا وز ا ننسى أن فا ايض نتائج 
هذا التفاعل ورات هذا اللقاء وهذا المزاج . ففيها رات من عبقرية اهلها : 

ظبرت في تقدم عل الجير والطسيعة *؛ والفلك واليصريات والصنعة 
والتاريخ والاجتاع | 

ظبرت في علم الكلام الذي يةرل فيه ريتان وان الفلسفة القيقية في 
الاسلام إنما تحب التاسها تي مذاهب المتكمين , ؟ 

ظبرت في عل اصول الفقه وما فيه من مباحث عقلية بحتة تخوض في 
الدليل والمم والحاك هل هو المقل او الشرع ؛ والحسن والقبح في الافمال 
وضبط التفكير حتى لا ينساق في شطحات المتافيزيقا ومعساتها . 

اجل ظبرت في كل ذلك وغير ذلك من الباحث التي وإن كانت 
شرعية من حيث موضوعاتها إلا انها من حيث منهجبها وطريقة ممالجتها 
فلفية با نى الحديث جداً لكلة ( فلفة ) ء لآن الاتحاه الجديد ف الفلسفة 
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الوم إنما هو التوكيد على المنبج وتحليل الألفاظ ''' » فالاصوليون 'يمنون 
عناية كبيرة بالمنبج ويدققون النظر فيا يعرض عليهم في جال الاحكام 
الشرعية من وفائم جديدة تحتاج الى إعمال الل استنباطا » وإلى القدروي 
في الحم اجتبادا ء وإلى التدقيق في الألفاظ وتحلبلها من حبث المفهوم 
والاصدى منبجاً وطريقة . فبم بذلك أصدى معبر عن الفلسفة الاسلامية 
من حيث هي فلسفة مرتبطة الالام » من الغلاسفة التقليديين من مشائين 
وإشير اقبين . 

ومن هنا لا يمكئنا ان نعطي صورة للفككر الفلسفي في الاملام اذا 
اقتصرنا على ما كتبه الفلاسفة الخلّص وحدم . حتى ليذهب البعض الى 
دان هؤلاء الفلامفة لا يثلون الفكر الإسلامي في ثيء » '" . إلا اننا لا 
نذهب هذا المذهب في الغلوك والشطط » بل نرى اتهم عثلرنه عند اتصاله 
بالفكر البولاتي كا عثله الأصوليون والفقباء وعاماء الكلام سواء يواه . 
فالفقه وأصول الفقه وعم الكلام مضافاً الها الفلسفة هي تعبيرات مختلفة 
للفكر الإسلامي . قفن فلامفة الإسلام من اقترب من ارسطو مع اتحاه 
اسلامي » ومتبم من ابتعد عن أرسطو وأخذ بفلفة اقلاطون هم محاولة 
توقيقة مم حقائق الاسلام »؛ ومنهم من أخذ ببادى»ء فلفة ما قبل 
سقراط ؛ ومنهم من جمم بين تراث الحند وفارس وتراث الموتنان بروح 
اسلامي »بل منم من ابتعد عن الإسلام . فقد اتم الإسلام لكل هذا 
دوت ان يضبق به ذرعا. فالفكر الإسلامي م يكتف يتعبير واحد بل 
اقد اتخذ لنفسه تصيرات شتى تتفاوت وة وأصالة > لكنبا تظل جا 
أقكار المسامين . ويظل الإسلام -- حتى ولو ايتمدت عنه غماية البعد ‏ 
مبعث نشاطبا ومركز الدائرة فسا . 

وهكذا فالفكر الفاسفي في الإسلام شديد التنوع كثير التشعب متعدد 


. في الوضمية المنطقدة المعاصرة مثلا‎ # - ١ 
الد كتور علي مامي النثار 1 نشأة الفكر الفاسغي في الاملام ء الجزء الآول ص الف م‎ — 
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الجيات . لکن مہا تعدادت الموضوعات واختلقت الامماهات وتشعبت 
الطرى والمسالك فانه قي عل الكلام هر نفسه قي عل اصول الفقه » هو 
تفه في الفلفة المتافيزيقية الخالصة ©» هو نفسه فى عل الفلك والطبيعة 
والرياضة والاجتاع ... فهو إنفا يصدر عن حوض واحد وأيسقى ياء 
واحد . فاذا لمح الدارسون قي هذه الوحدة عناصر افتراق وتباين فاا 
ليست من التشتت والبمد يحيث تغبب وراءها آيات الوحدة . فان عناصر 
الافتراق التي تطفو على مطح الخياة المقلية في الإسلام هي أشبه بالآشباء 
التي تطفو على سطح البحر . فان احداً لا يستطبع ان يقول أن هذا 
الشبج الطافي وهذا الزيد الراغي وهذا الحطام المتاوج » وهذا المدير الصاخب » 
وهذه الفن الماخرة ... ليست أشاء هذا الخفم العظم الواحد أو ليست 
معام ثابتة او متحركة له . 

وللتعرف على طبيعة القلفة الاسلامية نذهب مذهب المتشرق هورن 
Hort (‏ ) اذ يقول فى قصل عقده عن هذه الفلسفة في ( دائرة الممارف 
الاسلاممة ) بعئوان ( فلسفة ): 

د ولتقدير ها للفاسفة الاسلامية من الثأن حب البدء بيان ما في 
مذهب ارسطو من النقص . فلا نظير لأرسطو في ضبط الماني الجزئية » 
غير انه لم ينجح في وضم نى شامل للعالم كله منظوراً اليه من خلال 
صورة ذهنية واحدة . فيو لم يرد جج العالم الى ميدأ واحد » انما هي 
اثنيدية تتقابل فيا الشيولى القديمة مم الله . وهذا المذهب الارسططاليسي 
فه عناصر علمية نظرية ممحصة 4 لككن النزوع القوي فيه الى الاعتاد على 
ما في الوجود الخارجي وحده يشوبها ويمطلبا : انى جاءت الصور اذا 
كات الل عقلاً صرفا لس له ارادة ؟ وهو يحرّك المالم باعتباره معشوقاً 
لا كعلة فاعلة؟ ثم هو يحبلالجزئيات؟ ذلك مذهب في الألوهية لسر يفلسفي»”'. 
٠-لفد‏ اعتمدط على كتاب ( تبيد لتاربغ الفلفة الاملامية ) تأليف الغةور له الاستاذ 
العلامة مصطفى عبدالرازق قي ترجة هذا النص رجيم النعوص الاخرى التي تعدمت على لان 
ريئان وتعويلدرز ردرغا بعد !دخال تعديلات طفيقة عليبا اقتفاءا رجوعتا الى الاصل . 
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فورتن اذن بأخذ على ارسطو انه لم يتطع رد جل المالم الى علة 
واحدة ما دامت الحولى القديمة موجودة هم اه . کا انه لم يستطم وضع 
نظرية واحدة شاملة تنصهر فيا جيم الجزئيات قي العا وتضمع معالمها 
في كل اكبر منها . كذلك لم يستطم تفسير حققة صلة الله بالعا) و كيف 
يؤثر فيه اذا كان مجرد عل غائية . ثم هو محل ما محري في هذا العام 
من أمور وحوادث جزئة . هذه هي جمة المآخذ الى يأخذها هورن على 
ارسطو . ويمكن ان نضيف الها ايض اضافات طفيفة تير في نفس 
الاتحاءه : فأرسطو ترك في مذهبه نقاطا كثيرة معلقة دون ان يتصدى 
للها * كا أن في مذهيه نقاطا غامضة حينا ومتعارضة يءضها مع بعض 
حينا آخر دون ان يكلف نفه مؤونة توضحبا او إزالة ما فما من 
تناقض . وأخيراً إن مذهب ارسطو معارض للاسلام في كثير من جواتبه » 
كا ان في الاسلام قضاءا كثيرة لا يقرتها ارسطو . في هذه الاقاط حا 
متتفحر عبقرية فلاسفة الاسلام > وسفشمد معركة حامية الوطيس لاتخاد 
موقف ممين مهنا ؛ ما نتج عنه سد جيم الثغفرات في فلفة أرسطو وجلاء 
كل غامض فيهبا وإلمت في كل ها تركه معلقأ بدون حل “ وإ حكام الصلة 
بين الله والعالم وتحويل الله من علة غائية الى دل فاع » وجعله حيطا بكل 
شيء علماً + وصبر الحزئيات جما في نظرة واحدة شامة تستغرق كل 
شيء ؛ وأخيراً تقريب ارسطو من الاسلام رتقريب الاسلام من ارسطو » 
والتوفق بينه) بإدخال تفييرات تتفاوت في العمق والقوة والأصالة - في 
قضايا الفلغة الاساسية والفرعية من شأنها تقريب مافة الخلف بين الفلفة 
والدين وإزالة ما بينها من حفاء ثيت في الاذهان ؛ بل وبإضافة كضايا 
حديدة انى الفلسفة قال بها الدين وجهلتها الفلسفة » كل ذلك بأدوات 
الفلسفة نفسها وبروح فلسفي وتفكير فلسفي لا أثر فه لنزوة !و هوى 
او عاطفة ۽ ٿث انه لو بعث ارسطو حا لاستغاث من استخدام فاسفته 
من قبل أخلص تلاميذه والعحيين به من العرب للوصول الى نتائج لا يقرها 
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هو ولا يؤمن ا بل ويذهب قي ممارضتها الى حد الشطط ! 

وليس معنى ذلك بالطبع ان العرب قد اقتصروا على ارسطو وحده 
بل معناه انهم علوا على اساسه وقي مخطط تفكيره ه مم تلافي ما فبه من 
تلص کا مر معنا . فقد اخذوا عن ارسطو منطقه ومتبحه لتعربي للدي 
وطبيمته ومعظم اقواله فيا بعد الطبيعة 4 ثم اككلوه مثالية افلاطون . كا 
اخذو! من مذاهب يونانية غير مذهب ارسطو أفلاطرن ثم ضموا الى ذلك 
عناصر شرقة غير يوتانية اصلا » ثم تناولت ذلك كله يدث تصناع استتخدمته 
في حل مشاكلبا وبناء وجبة نظرها وتفسير بعض القضايا الي نينت في 
جو الاملام وفي زمن اختلفت فيه المثل والقم والآمال والمؤوليات عا 
كانت عليه لدى البونان . 

وقد اختاف الؤرخون في التسسسة التي حب اطلاقبا على هده الفلغة ! 
فبل يقال ( فلغة عربية )ام ( فلسفة اسلامية ) ؟ تمن المؤرخين من يسما 
( فلفة عربية ) وذلك لأن اللغة العربمة كانت لفة البلاد الرسمة ولغة 
الكلام والتداول . فمها 'دونت كنتب الفلسفة وها كان الانتاج العقلي في 
الاسلام » ويها كتيت معظم الآ تار التي خلفيبا المفكرون من المرب والعجم 
في عصور الالام الذهبية . ومن المؤرخين من يسميبا ( فلسفة اسلامية ) 
لآن القسم الأكبر من رجاها ل يكونرا عرباً اقحاحا بل كئرا من جنسيات 
مختلفة وأصول متباينة تجمعبا وحدة اللفة والدين والدولة » في متأى عن 
خلوص العروبة » و كذلك لأا لم تنشأ في الجزيرة العربية وإغا نثأت في 
البلاد التي دانت بالإسلام ؛ ولآنبا عاست في جو الاسلام وتحت راية الاملام . 

والحق ات الخلاف في هذه المألة خلاف لفظي لا طائل تحته . فلا 
مشاحة في الألفاظ كا يقولون وإتما العبرة ماني الألفاظ . فإذا لم يكن 
الفلامفة والعاناء الذين اتيم بلاد الاسلام او اجتذيتهم الها فعملوا فما 
وشاركوا في آماها 0 واضطلعوا ,سوليات الحم والبناء والتفكير 
فبها ‏ اقول اذا لم يكن هؤلاء الفلاسفة والملماء من العرب الاقحاح فقد 
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الروا في تطور الحماة العرببة عن طريق لغة المرب . فبم - مها لكن 
اعراقهم الاصلية - ابناء العربية وجنودها وأدوات التطور والبناه فيها : 
بها انوا يفكرون ويبحئون ويؤلفون ‏ والمها روصا وعقلما بلتمون . وإذا 
ذكرم التاريع فإفا بذكرم بها لا بأنساهم المرقية التي طغت عليه ثقافتهم 
اللغوية وذابت فا . لقد نشا في بلاد الاملام روم كباقوت وأكراد 
كاب الفداء » وروس كالظاهر ببرس وألمان كسيف الدين لاجين وقوط 
كأبي بكر بن القوطية وأسبان كأبي القاسم بن بشكوال وفرنسيون كلومى 
ابن مومى بن فرتون وسودان كالحسن بن فاطمة الجفرافي الرحالة . وآخرون 
كثيرون غير هؤلاء تجدروا من اصول شى وجنسمات مختلقة » لکنہم جا 
نثأوا عربا بالإحساس والعقل والروح وكنوا رس للثقافة العربية والفكر 
العربي . كا أن الاسلام نفسه ولبد العبقرية المرببة ويدين بأعظم منجزاته 
العبقرية العرببة . وهو برغم كل ما تسرب اليه من المناصر الاجندية وكل 
ما خضم له من التمارات والموامل الخارحية - هدامة كانت او بناءة - 
فإنه بظل اثراً فذاً من آثر المبقرية العريبة وإشراقة فياضة من اعظم 
إشراقاتها . 

والمككس صحبح ايض : فلئن ' كتدت الفاسفة الاسلاممة أو ”كتب لہا 
باللغة العرببة فان الذين كتبوها قد دانوا باالاسلام وعاشوا في كنفه وتنفسوا 
في اجوائه وتغذوا بالمثل ااتي ينادي با والقم التي يدعو الما . لقد كان 
الإسلام رائدم فيا يحسون ويكتون »© وكان القرآن داعمتهم به ييشرون 
وعلى انغامه يرقتعون . وما من عم من العلوم النقلية أو العقلية قام في 
بلاد الإملام الا وكان عوره ألقرآن © وفهم القرآن وخدمة اغراض 
القرآن . 

بضاف الى ذلك ان الإسلام ليس دبا فقط وانما هو دين وعضارة : 

دين ارتفع بمشاعر بيه إلى اجواز الباء وحلكق بهم إلى 'سدة العرش 
وجنة الخد و'ملك لا يبل . 
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وحضارة ل تعترض ميل العم والفكر بل أيدته وشجعت عليه » 
وم تحارب الفلسفة بل حدات في طلبها واتع صدرها لشى الآراء والمذاهب 
والنلحل فغذتها وتغذدت پا . 

ولا يمكن لمن يتحدث عن الرقي الإنساني وتهضة العم والفكر الا يذاكر 
الاملام دين وحضارة وألا يشيد بالقم والثل التي دعا اليا » والتي كانت 
تحمل المقاومة واعلان الحرب عليه الى اتدفاع عتيف في سبل © وكانت 
السبب الاكبر في انتشاره السريع الحائل بين اقوام وجدوا فيه المقذ هم 
من ابناء دنهم والملجا والمى . 

ثم ان جوهر العروية ليس جغرافياً أو لغوب) وانما هو اجتاعي ثقافي . 
فالعروية لم يمد معناها الاتتاب الى جئس بمينه يل الاشتراك في حضارة 
يعينها وقي تحربة تاريخية وعقلية لحا 'مثلها واهدافبا ومفاهيمبها . 

كل اولثئك يؤكد لنا سخف التفرقة بين ( الفلسفة العربية ) و ( الفلفة 
الاسلامية ) . فقد اتحدت الشعوب الي حكبا المرب يفقضل اللقة العربية 
والدن الاملامي مدا » وذابت بتأثير قوت الشخصية العربية والروح العربي 
الفذ وقوة الإسلام وددح الإسلام في وحدة ثقافة وحضارية ذات تاك 
عظم لا یکن التفرقة فه بين ما يعود للإسلام وما يمود للمروية . 

اما ل كان كثير من مفكري الإسلام من الأعاجم او من أصل أعجهي 
قاني أحسب ان فن التحايل النفسي ١‏ #وراةصدطءرءم ) وعم الاججاع المحرقي 
connaissance (‏ و1[ de‏ ogieاsocio‏ ) قد يلقمان بعض الضوء على هذه الظاهرة 
التي تستوقف النظر حقاً . فالمملوم ان معظم دؤلاء الأعاجم كانوا موالي 
او ملحدرين من موال »© وبالتالىي كائرا موضم ازدراء وتحقير من جانب 
بعض المتعصبين من المرب الفاتحين الذين قو'ضوا عر وشهم وأزالوا ملكهم 
ونالوا من عزتهم القومية ٠‏ فأورئوهم 'عقد النقص والشمور بالتدنتي . لدلك 
كان لاما عليهم ان بۇ كدوا وسودهم للعرب الغزاة بالتفوق عليوم وإبراز 
مواههم . 
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هذا هو الحل الذي بقدمه لنا فن التحليل النفي ويز كته ايضا عل 
الاجتاع الممرفي » وإن يكن من زاوية اخرى : فكثير عن الناس يتساءلون 
عن سبب تفواق اليهود في البلاد التي يستقرون فيها . وقد تقدم كارل 
ماهم ( Mannheim‏ ) أحد مؤسسي عل الاجتاع ال معرقي بتفسير لذلك يمكن 
تطسقه بعد أجراء بعش التمديلا عله لم - على المتفوقين من 
الأعاجم في عصور الازدهار الإسلامي . يقول مانم : 

دان المثل التالي 'يظبر لنا كيف أن طائفة من الناس يمككن ان تنمّي 
في أفرادها - بسبب وضعيم الخاص في الجتمع ‏ ملكات دون غيرها . 
وهكذا فالأقلات ‏ كالبود مثا کا ينلع لها الاستمرار في الوجود 
يحب ألا تكف” عن التفكير في الملوك الذي ينغي عليها اتخاذه لتتكيف 
بالبيئة الاجتاعية الى تعيش فسا . فأبناء البلاد الأصلبون يسلكون من تلقاء 
نمم وفقآ لعايير يجتمعهم . وأما الدغلاء الذين بتتبون الى الأقلنات 
فا هم لا ينجحرن في ان يلكرا على على النحو الذي بتوقعه متهم الجتمع 
إلا ہد فنه قط كبير من التفكير . ومن هنا طابعيم العقلي » ١‏ . 

فالفرس مثلاً وقد 'ثلّت عروشېم وغزيت اوطانهم اصبحوا غرباء في 
عقر دارم > فحمليم الشعور بالضساع على توكيد وجودم الذي لا يمكن 
الحفاظ عليه إلا حبد غير قلل من العمل العقلي . ومن هنا “ كان تفوقهم . 

وقد لا يكفي هذان الحلان لإقناع المعض . لذلك نجد أن تتناول 
المشكة من زاوية اخرى 4 احصائية اول وحضارية اخيراً . 

فأما من الناحية الاحصائية فان العرب كانوا جنا عن اجناس متعددة 
اعتنقت الاسلام . فلا 'بعقل ان باهم جنس واحد على حدته بيعدد من 
الرجال يساوي ما سامت به الاجناس الاغرى مجتمعة”. فحسيه انه 
استطاع ان يفرض على هذه الاجناس لغته ودينه » وإنه لعمل لو تعلمون 

Jacques J. Maquet, Sociologie de la Connaissance, : نقذ عن‎ -١ 

Louvain, 1640, .م‎ 51. 
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عظم . انه عمل خارق لا مثيل له في تاريخ اللغات والأديان . فانه ل يحدث 
قط أن شساً من الشعوب فرض لغته ودينه على أمم كالآمم التي داتت 
بالإسلام وعلى رقعة من الارض كالرقعة التي انتشر فما الاسلام وطوال 
العصور التي استطال فما حم الاسلام . وقوق هذا العمل الخارق الذي يحل 
إلفخر والاعتزاز لساب المرب فاتهم قد ماهوا يتصيبهم الكاءلى من الرجال 
تحسث بزيد عدد ما اجنوا على عدد ما اجىت 53 أمة آخرى على حدة . 

هذا من الناحية الاحصائية وأما من الناحة الحضارية فنحن لا نتكر 
- ا ل نكر من قبل - أن اكثر الفلاسفة والعافاء الممين في القروت 
الوسطى لم يكونو! من اصل عرب . ولككن الذي ننكره ولا نجد له ساغاً 
هو القول يان هؤلاء الفلاسفة والعلماء إنما يديئون بمقرياتهم وقرائحبم 
الفذة لاشعوب التي اتحدروا منبا . فلقد اتقضى الزمن الذي كانت توضع 
فيه حدود تكويقية وجماشية بين السلالات البشرية والذي كان يظن فيه 
اركف طرازاً ممبنا من التفكير وقف على ثعب ممين دون سواه . فليس 
أيعد عن الحقيقة من القول بوجود جنس نقي خالص في أي بقعة من بقاع 
الارض . فلاس هناك عرب خلص وفرس خلص ووونان خلص الخ .. اللبع 
إلا ان بتعلق الأمر ببعض الشعوب البدائة المتخلفة البسدة عن مراكز 
الحضارة والتطور . وحق هذه الشعوب فقي لا تخلو من الاختلاط يشموب 
اخرى يجاورة لها . فالجنس الصافي إنما هو ف الو اقم رید عقي خالص 
لا وجود له إلا في اذهان المنصريين المتطرفين 4 ار اولك الذين يتموت 
بتبسط الاشياء وتحخلمليا وردها الى عناصرها الاآرلى ؛ بصرف النظر جا 
اذا كان لها وجود في الواقم او م يكن . فالشءوب لا يمككن الا مختلط 
بعضها ببعض عن طريق التجارة والغزو والفتوح والمحرة والرحلة في 
طلب العم ولقاء اهل وتو ذلك . 

ان ما بعل عليه العلناء اليوم ليس هو الاثتاء الى سلالة مميئة او 
جنس من الأجناس الختارة ( فضلاً عن ان هذه الكلة الأخيرة غير عة 
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ولا معنى لها إلا في اذهان المتمصبين من اصحاب المقرل المتحجرة ) وإنا 
هم بعوآلون على الانةء الى بيئة حضارية بالذات . فلقد اثبنت طريقة 
اختبارات الذكاء ألا فرق في الذكاء بين الأمم والشعوب "٠١‏ > وأرتف 
الاختلاف بين الأفراد والجاعات إغا برجع الى اختلاف ظروف الميثة وإلى 

تفارت القرص التي تاح هم ''' . فعندما يوضع الناس في بيئات متشابهة 
فان اختبارات الذكاء تسفر عن نتائج متشاءبة ايضا '"“ ؛ وهذا عم الوراثة 
يؤكد ما نقول . فقد أثبتت شتت التحربة أن وحدة المورثات ( م#مذع ) في 
حال التوأمين اللذين ينتحان من بويضة واحدة > وبالتالى اللزين هما استعدادات 
عقلية واحدة » لا قسنازم نتائج واحدة في اختبارات الذكاء » على حين 


١‏ - عندما نفول ان جيم الشعوب ملارية في الذكاء لا نعني ان كل فرد فما فذ في ذ كائه» 
و إما نعني ان نسية عدد الاذكياء في هذا الشعب كتسبته في أي شعب آشر : أي لا تخاو امة من 
الأعم من عدد ممين من الرجال الأذكباء قبا , رهزلاء الاذكباء بريد عدده مكنا زاد عدد السكان. 
ولي الذكاء وحده ما تتساوى فيه جيم الأمم رالشعوب فيزيد بزيادة عدد السكان منها نبا ريقل با 
عددم > بل الغباء يتبع هذه القية ايشا , فا لا خلو شعب من الشعوب من الرحال الاذكياء 
تبعاً هذه النسبة كذلك لا خلو من الاغباء تما هذه النبة ارقا . ومع هذا ان الاذكماء ق 
كا ان الأغبياء قلة ايضا » فالدكاء 6در والفياء ادر ايضاً في جميم الشعرب رقي كل زمان رمكان . 
وأكثر الئاس +.وزعون بين «ذن القطبين ٠‏ أي ان القم الأ كبر من الناس متوسطرن في الذكاء . 
رهذا ينطبق على جمسع الأمم بلا امتثناء . فالفرى بين الشعوب إذن ليس فرقا في الذكاء وإنما هو 
قرى في الفرص المتاحة لتنممة هذا الذكاء والامتفادة منه . ما يتاح للدي الانكليزي من فرص 
التشجيم لا يتاح لذي الماليزي مثا ٠‏ ويينا يستغل الذي الانكليزي مراهيه في الجاممات ومور 
العم ٠‏ فإن الذي الماليزي يتغل د كاده في صيد السملك ار بتاء المشش مثلا رفي اعمال فبة من 
هذا القبيل . فالحرمان والفقر رظررف الحباة ااشاقة والمم التسلط التي يميش فا تقفي عل 
ذكائه من المبد ٠‏ بب ظروف الحياة التي يعيش قبا الذي الانكليزي تتضافر جميما لاستغلال كل 
طاقة من طاقاته , الفرد كمية مبملة رقيمة مهدورة في البلا المتخلفة » بيا هو العامل الارل في 
ملاد اوروبا الغربية وأمريكا 


Sir Alan Burns, Le préjugé de race et de couleur ) trad. de — r 
anglais (, Paris, 1949, p. 97. 


O. Klinberg, Race et psychologie,U. N. E. 5. C. O. Paris, 1951. - + 
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ان وحدة ظروف البيثة تستلزم ذلك 13 , 

لا بقتصر الآمر على هذا ايضاً بل هناك ما هو اخطر منه وأكثر ثورية : 
فان المورث الواحد بتخذ لنفسه ترات تلفة 4 وان التعار الذي بتخذه 
لدى فرد من الأفراد عرضة لؤئرات شى " . يضاف الى ذلك ان عدداً 
من المورتات الختلفة قد ينتج عنما في بعض الأحبان نتيجة واحدة 5 

وعلاوة على ذلك ان الفرد كوحدة سككونة ( comme‏ ملستلم"ا 
unité statique‏ ) قد حل" محل الفرد كمملىة lرkة‏ [( individu conme‏ 
historique‏ قتووعءوجم ) . فالتصور الجديد للفرد يعار عله اليوم يفكرة 
الدرر ( 1ن ) . وهذا التصور الجديد 'يظبر - على حد تعبير الاستاذ 
غورفيتش - بطلان عم الطباع بقدر ما يتجاهل هذا الملل تنوع المظاهر 
التي يمكن للفرد الواحد ان يتخذها بالنسبة الى الأدوار التي يقوم بها في 
جماعات مختلفة ' . فالشخص الواحد تثقير طباعه تبماً للدور الذي شغي 
عليه القيام به »كا أن دوره يتغير تبعاأ الظروف والأحوال التي برتبط بها 
ويتشابك مما . ان أشخاصاً كثيرين يمكن ان يقوموا بدور واحدء» كا 
ان هؤلاء الأشخاص أنفسهم یکلم تما الظررف الاجهاعية والساسية 
المتنوعة ‏ أن بقوموا بأدوار عتمايتة قد تصل الى حد التمارض . 
والخلاصة « لا وجود لطبيعة انسائية تكورت مستقة عن الطبيعة الي 
يحدثها حافز هو في أخص خصائصه حافز حضاري يؤر في الجزه اللاعضوي 
من الكمان [ الإنساني | »"' كا يقول مرفي ( رامن ) ونيو كومب 


W. C. Boyd, Gênétrique et racea humaines ) trad. de J'améri- د‎ 
cain), Paris, 1952, p. 102 - 107. 
. 51١ تقس الصدر ص‎ 
, ۴٠ء۷ ۳س نفس الصدر ص‎ 
G. Gurvitch, La vocation actuelle de la sociolagie, Paris, 1950, — 1 
p. 69. 
R. Girod, Attitudes collectives et relations humaines, : و تق عن‎ 
Paris, p. 24. 
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Newcomb (‏ ) . ويكلة اخرى ليت الميرة بالمورث ( 06نم ) وإنمها 
العارة بتسيره . وكذلك لست العبرة بالفرد وإغا العبرة بدوره . ولا يتعين 
التهمير والدور بواسطة الورائة » وبطريق الأولى لا يتسان باللالة اء 
الجنس © وإغا هما يتمينان بدينامية الوقائم والقم التي 'تستمسر في كل 
حالة يعبتا . 

وأذا توخينا الدقة في الم > قلنا ان الجدل الطويل المزين حول 
تأثير كل من الوراثة والبيئة ‏ وهو ما اسهبنا الكلام فيه نسييا لأغراض 
يقنضبها التحلمل المي - قد مضى عبده . قإن الوراثة والبيئة ؛ لا كانت 
تأثيراتهها الدبالكسكية متشابكة متداخلة » وكان هذا التشابك والتداخل 
ما شى الأشكال ولا يمككن تتبعها في جيم مسارجا» فقد طلم علينا 
عماء الاجتاع الامريكبون - منذ بعض الوقت - بكلمة جديدة تستوعب 
في آن واحد فككرة الوراثة وفكرة البيئة وتنيض ا مما . هذه الكلمة 
الجديدة هي كلمة ( موقف ) ( 20406 ) . فالوقف هو حنوح الشخصة 
الى موضوع ما » الى فكرة ما » الى موجود ما٤‏ في حالة عة محسوسة 
الذات . وهذا الموقف يتكون دانا لا تما لاعدارات وراشة - فضلً عن 
ان يتكون تما لاعتبارات عنصرية ‏ وانما هو يتكون تيما للاطار النسى 
frame of reference )‏ ) العام الذي وضعته الجاعة كلما وترجع اله في تقوبا 
للأحكام والأشساء وينتمي الى حضارجا هي “ . وبعبارة اخرى ان المواقف 
الى تتخذها جماعة من الجاعات او فرد من الافراد من واقعة ما لا يمكن 
تفسيرها إلا بالنسبة الى دلالة هذه الواقعة في هذا الموقف أو ذاك . وهذه 
الدلالة منوطة بالتركيب الاجمالي العام للحضارة الممنة . وهكذا تتلاقى 
الرراثة وعلم النفس وعم الاجتاع وتنصهر معا في مفبوم ( الموقف ) . 

هذه هي في نظرنا جملة الحقائق والمعطبات الي كان ينيفي على ضوبها 
دراشة الفكر العربي عامة والفلسفة الاسلامية خاصة بروح علمي خالص . 


„ R. Girod, Attitudes, p. 60 د‎ 
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فلا ثا هنا للسامة إو الآرية ' في أصالة الفكر العربي والفلسفة 
الاسلامية او عدم اصالتها . فالخصائص واليزات المنسوبة الى الاجتاس انا 
تمكس في الواقع خصائص وميزات لغوية . فالآريون - ان صح وجود لعب 
بهذا الاسم لا يمكن تسيليم على اساس اشتراكهم في لطجات متقاربة ٤‏ 
يقال ان اللغات المندية الاوروية اشتقت منها. وهكذا الحال فيا يمى 
بالشعوب الساميّة . والنتيجة الاححابية التي تحب ان تخرج بها من هذا كله 
هي ان العنصرية تستند في حقيقة امرها الى مقياس لفوي لا سلالي جني . 
فان كل ما كن توكيده في الشعوب التي يقال اا سامية أو آرية هو 
ان لغاتها متقاربة من حمث المنى والامتقاق وطرق التسير وبعض الخصائص 
الاخرى . ولكن ذلك لا يدل على ان الناطقين ذه الطائفة او تلك من 
اللغات يتحدرون من ارومة واحدة . فاللفات تنتقل - ا قلنا ‏ بالتحارة 
والغزو والفتوح والتوسع الثقافي والحضاري وما الى ذلك » وهذه .الموامل 
جميماً كفل باختلاط الاجناس والسلالات وأمتزاجها بعضها ببعض منذ 
أزمنة سحمقة في التاريخ ٤‏ ححيث لا يمكن القول ابداً ان جنا من الاجناس 
او سلالة من اللالات ظلت - بعد عمليات لا تحصى من المزج والانصبار 
والتلاقح - صافية محتفظة مجميع خصائصها وکل ها تفرد يه من عوامل 
التفوق والتاير . 


١‏ - السامية نسبة الى سام ء على ما جاء في التوراة من انه كان لنوح ثلاثة ابناء : سام 
وحمام ويافث, فسام ابر الاسرائيليين والمرب وآأمثاهم» وحام ابو الزنوج» ويافث أب بقية البشر. 

والآرية نسبة الى آرا وهو اسم سمب مزعوم کان مبده على ما يقال النجد الفارسي من يلاد 
الافغان رما اليا , رهذا الشعب هو اصلالامم الارروبية ريمض الامم الآسيوية (الهنود والفرس) 
من ترجم لغاتهم إلى اصل راحد هو اللغة السلسكرينية ‏ وتيعاً لهدء النظرية بصنف الناس الى 
ماصين ل نظبر عبقريتيم الا في النفحات الديفية » وآربين ثم الذين بنوا الحضارة الغربية الحديئة 
رالضارة المواشة راللاتئلية من قمل. ويصرح رينان بأثه اول من قرد ان الجلس السامي أدني 
من الجنس الآري . رقد الخدت هذه النظرية اشكلاً متمددة غايتها وضع درد تكوبلية فاسة 
بين الامم والشسوب . 


a] 


نحن لا نتكر ايداً ‏ ولیس لتا ان نکر - أن فريقا لا تیان به من 
مفكري الإسلام تقد تحدروا من اصل غير عربي . هذه مسألة مقررة 
واضحة لا “ينازع فيها إلا مكابر . إا كان من الواجب تخطيها والذهاب الي 
مافة ايعد منها » لأنها في رأينا مسألة ثنوية جداً ليست لما كل تلك 
الاهمية الي يراد اضفاؤها عليها : فاقد نبت على ضوه ما تقدم ان المقولات 
الاجّاعية والحضارية ( بدئة » دور ؛ تعبير ؛ موف ؛ دلالة » اطار ذسبي 
الخ . ) هي الى اخذت تحتل مكان الصدارة الموم بدلا من القولات القردية 
الي ققدت قسمتها ( فطرة » سلالة » غريزة » ورأثة » الخ . ) والي لا وحود 
لما الا قي عقول أصحايا . 

ومعنى ذلك ان الفكر العربى بدين واهب ابنائه في الفلسفة والرياضة والعلوم 
لا لاعتيارات ضيقة دات طايع فردي - إذ هذه الاعتبارات تنساوى فيا 
جيم الأمم والشعوب احصائياً ‏ وانما هو يدين بها إلى ملابسات.وظروف 
بنطمس فا الطابم الفردي ويغلب عليبها الطابم الاجتاعي الثقافي الحضاري » 
وهذه الظروف واللابسات لا اثر لمساواة فما . اي انه يدن بتمبير اروضح 
الحضارة العرسة الاسلاسسة الكيرى التى قد نشأ قا اصعاب هذه المواهب » 
لمواتف التي وقفوها من هذه الحضارة 2 القم الباطنة التي تثيرهم فيها » 
للادوار التي "وسّدت الهم وم يعيشون في ظابا ويلعمون مخيراتها > 
لؤوليات التي كان نا ان يضطلموا ہا في خدمة اغراضها » لحاجتهم 
لماسة الى التككيف ببيثة تشجمهم او تتنكر لهم أو على الاقل تتنكر 
مم بعض الفئات التعصبة فيها» واخيرا للمماني والدلالات التي تنطوي 
علمها » وبعبارة مختصرة للمثل الاعلى الجديد الذي كان العرب محملون رايته . 

بل إت الفلاسقة والعاداء والمفكرين النصارى والمبود والوثنمين والزنادقة 
واللاحدة والمؤمنين والكافرين ممن يمزو الهم السطحيون عظمة الفكر 
المربي لأن بهم نفحة آرية مزعومة ؛ انما بدينون بعبقرباتهم لا الى تكويتهم 
النصراني والببودي: والوثني: و .... بل الى الجذوة التي لمعت مع الإسلام 
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والتي ترعرعوا في وقدت! ؛ ولذلك قأني اعدم نتاجا عربا) اسلاميا حى 
ولو لم يعتنقوا الاسلام بل حتى لو تددوا يه واعلنوا الحرب عليه . اذم 
يكن لبهم اعتناق الاسلام بقدر ما كان م التنفس في جوه والتنقل في 
ظل والتمتع مخيراته . ولا بعني هنا التحدث عن الاسلام مەی الديني 
الضيق وإنما يعني الاسلام بالمعتى الحضاري المنفتح المتسم الا كناف والابعاد . 
فالفرص الى كان بتنحبا لأينائه وغير ابنائه من كانو! يطلدون رفده 
وبعيشون ف حماه في عصوره الذهمية الرائعة كانت فرصا ادرة حقاً لا 
نظير لا إلا قى بمض الشعوب المتقدمة في العصر الحديث . 
© 

وقد لا يقل المرء بسبولة ان يكون المرب - رعاة الإبل الوثئنيون 
البعيدون عن مراكز العلم والحضارة والغارفون في الخلافات القبلية والتز اعات 
السخبفة - ابطال هذه الانتفاضة العظيمة التي كانت لما أبعاد وآفاق ل 
تكن بالحسبان . 

لذلك احب ان اقول لهؤلاء الذين يلون الى التشكمك بالعرب والزراية 
ماضضيم الجاهلي ان العيرة ليست بالأفراد بل بالأفكار التي تحرك الأفراد 
والمثل التي تثيرهم . فالأفراد م الأفراد في كل زمان ومكان . 

ان امكل عتدما تغزو الناس في يعض مرااعل الإشراق من سحام 
وحين تتوفر الهم القبادة الصادقة والتوجيه السلم » تفتنهم وتقم في نفوسوم ٠‏ 
موقعاً سحريباً ؛ حق لصحوا وقد اعتنقوا هذه اللثثل خی آخر ل يكوه 
قبل اعتناقها . لذلك فعرب ما قبل الإسلام لبسوا في نظري م اتفسهم 
عرب ما بعد الإسلام » وكذلك الأمم المفلوبة وقد دخلت في الدين ب 
م تظل هي نفا کا كانت أن تدخل فيه . انهم فئة من الناس ألهيتهم 
ملل جديدة فأصبصسوا فئة حديدة . وهذا لا يتطق على الاملام وده 
بل ينطبق على جيم الحركات الدينية والمذهبية والأيديولوجة » فاليشر 
غا م أرعبة متحركة لبادىء ومشل وقم تيرم وتغزو مشاعرثم . 
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حياته 

هو أبو نصر عمد بن طرخان بن أوزلغ النارابي نسبة الى مدينة قاراب التي 
يقول ااعض انبا من بلاد الترك» ويقول آخرون انبا من بلاد فارس . وهكذا 
يضطرب نسبه بين التركي والفارسي . 

ولا'يعرف شيء ذو بال عن طفولته وشبابه © فلا هو ترجم لنفسه ولا 
ترجم له تلاميذه . وكل ما هنالك أقوال مفنضبة متثورة هنا وهناك يؤخذ 
منبا انه اشتغل بالقضاء في بلدته قبل ان بعكف على دراسة الفاسفة في بغداد 
التي انتقل الا وهو في نحو الاربعين من عمره» وكان بها ابو شمر ءتى بن يونس 
الحكم المعروف » فقرأ عليه المنطق . ثم ارتحل الى مدينة حران وفنا 
يونا بن حيلان الحكم النصراني فأخذ عنه طرفا في المنطق ايضا . ثم 
رجم إلى بغداد وقرأ بها علوم الفلفة وتناول بالدرس والشرح والتعليق 
جميع ما وصل البه من كنب ارسطو وتر في استخراج معانيها . و كذلك 
درس يبغداد عم النحو على ابي بكر مد بن السري بن سيل الأحوي 
المعروف بين السراج »© لقاء دروس في المنطى كان يلقبها عليه . وفي 
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بغداد وضع الفارابي اكثر کته ٠‏ ثم رحل عنبا لكثرة الفتن والحروب 
فببا في ذلك الحين . فقدم الى دمشق فم يقم بها طويلاً بل يقال انه 
توجه الى مصر » ولكنه عاد الى حلب رازم بلاط سيف الدولة الذي 
اكرمه واجزل له العطاء ؛ لكن الفارابي امتنع عن اخذ ما يقيض عن 
ساجته واكتفى بأربعة دراهم كل نوم فقا في وجوه معاشه وضروريات 
حماته » هذا بيغا كان المتنبي يتقاضى من سيف الدولة مبلغ الف ديثار على 
على القصدة الواحدة ! رفي سنة p16 arr‏ أصطصةه سقف الدولة 
في حلنه على دمشق فتوقي بها في نفس العام عن عمر ينامز المانين . 

كان الفارابى فقيراً زاهدا متقثفاً لا يحتفل بأمر مكب ولا مسكن 
ولا يعنى بزي او مظبر ؛ وقد استعاض عن متع الدنيا ومباهجبا بالتفكير 
والتأمل والنظر يعيداً عن صخب الحياة وجلبة الجاعة » فكان لا *يرى إلا 
عند مجتمع ماء او مشتبك راض يكتب ويقرأ , 

وكان القارابي حاد الذهن متوقد الذكاء واسع الثقافة » وهو يأقٍ في 
الرعيل الأول من رجال الفكر قي الإسلام » فلم بدع علا من علوم زماته 
إلا اجاده وبرع قبه . واشتهر بمعرقة لغات كثيرة زعم بعضهم انها سبعون 
منها الموتائية وهو امر 'يشك فيه كثيراً . و كذلك كان موسقياً 'تنسب اله 
الأعاجسب › کا 'يعزى البه اخقراع الآلة الممروفة بالقاتون . وكانت له قوة 
في صناعة الطب وعم بالأمور الكلية منبا » ولكنه لم يباشر اعماها ولا 
حاول جزئياتها كا يقول ابن ابي اصيبعة في طبقاته . فلئن لم يطبب الأجسام 
فحسية تطبيب التقوس والأرواح . 

لذلك لم يكن عجيبا اف يمحتل الفارابي المقام الأول بين المفكرين 
والفلاسفة » ما مدا المترجمين الى وصفه بأنه 1 کا فلاسفة الإسلام ريأنه 
فيلسرف المسامين على الحقمقة وإلى تسميتة بالمعلم الثاني » يمون انه بأتي في 
المرتية الثانية بعد ارسطو . 
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والحتى ان الفارابي هو المؤسس الأول للفلسفة الإسلامية “عاش لها 
وتفاعل يبا وبذل غاية الوسع في ميمليا ؛ وهجر المال والزوج والولد ليتفرغ 
ها ويشبع همه ملا . 

أعجب بأرسطو فشرح كتبه ولا ميا النطقية منبا» وعلق عليها 
واظبر غامضبا وقر'ب متناو لما حتى لمكن القول انه احتضتها ملء اهابه. 
ولككن ارسطو ل يصل اليه خالصاً وإنما وصل البه من خلال الافلاطونية 
المحدثة التي شوهت كثيراً من آراء ارسطو ونسيت البه ما ليس له . وربا 
كان المنطق وحده هو الذي نما من هذا التشوبه فوصل خالصاً مقتحماً 
جم المقىات . 

ومع اعجاب الفارابي بأرسطو »> ويتعبير ادق بالجانب المنطقي والطبيعي 
والممتافيزيقي من فلسفته وتائرء به » ققد افتتن ايضا بالجانب السياسي من 
فلفة افلاطون ويا يشم فا من روحاتية اخاذة وأدب رفع > فتأثر 
به ايضا . وليس عيبا ان بتأثر الفلامفة بمضهم بيمعض وأن يكل بعضبم 
بعضاً ‏ فهذه قصة الفلسفة في العالم منذ نشأتها وهذه هي منة التفكير 
کا من معنا بل العجبب ألا يتأثروا وأن يشمخ كل واحد منهم بأنفه 
على حدته علؤه الفرور والكبرياء . ورم اعجاب الفارابي هنين القطبين 
الكبيرين فإنه ل يتقبد بها : فبناك عناصر اخرى ايضا تقوم عليها اصالة 
تفكيره اهمها العنصر الإسلامي - بها فيه المتصر الشيعي -. الذي تبدو 
ملاحه فى كتااته وما خلف من آثر انتفعت بها اجال من القرائح 
والسقريات . وانفم الى ذلك كله ثمرات من تحاربه الشخصية واجتباداته 
الخاصة اخرجت لنا فلسفة لا هي باليوناتية - وإن كانت البوتائية شريات 
الحماة فا » ولا عجب 4 فالفلسفة اليونائية كانت أداة التفكير في ذلك 
العمر فن ل يستخدم تلك الأداة كان لا يوثتى بعفه ‏ ولا هي بالدينية » 
وإن كان الدين عدها بالماء والغذاء . وإنما هي فلسفة الفارابي والفارابي 
وحده . وهذا كل ما یکن ان توصف به . وهذا ما يقر آنا خلافه م 


وفيض 


الدن ومع ارسطو في اكثر من موضم کا يفر لنا اتفاقه مما في اكثر 
من موضع ايضاً . 

وحبنا لبان أههمية الفارابي في تريخ الفلسفة الاسلامية ان تذكر انه 
اول من فصل الفلفة عن عل الككلام ؛ فوضم لحا الأساس الثابث الوطيد وأقام 
ها البناء الضخم الذي ظل" يؤثر في الفكر في جميم العصور التالية 
اسلامية كاقت او مسيحية . فما من فلوف من فلاسفة الةرون الوسطى 
إلا وتربطه القارالى رايطة قرابة او نسب في الفكر والرأي > وها من 
نظرية أصيلة في الفلسفة الاسلاسة إلا وتدين للقارابي » وما من عنصر هام 
او صدا اسي في هذه الفلسفة إلا وله جذور في فلفة الفارابي . وكا 
أمعنا في دراسته ظبر لنا يحلاء انه لم يكن فقط منبعا ينل نه المفكرون 
والعاماء في العصور الوسطى حرية » بل هو آم أساتذهم العظام . لقد 
نوقش اافارابي و'فنكدت آراؤه » لكن أثره كان من القوة حسث ان احداً 
لا يعرف ما كان عاء ان يكون الفكر الفلسفي في الاسلام لولا الفارابي . 
آثاره 

لقد أكثر الفارابي من التأليف والكتابة وعالج مسائل متعددة في 
المنطق والطببعة وما بعد الطبيعة والفلك والتنجم والمندسة والسياسة 
والطب وغير ذلك . فقد احتمم له من العلوم والمعارف ما تفر"ق في كتب 
الأطباء والطسيعيين والفلكين والفلاسفة . فاذا كتيه خلاصة وافمة للمعرفة 
في عصره . وقد أحمى له برو كان ( ۷وا ) كتابا ضاع القسم الأكبر 
منيا . وفي القرن الاي قام المستشرى ديتريشي [ 1216110 ) مم ما عش 
عليه من خطوطات الفارابي فدرسيا وقدام ها ونقةل بعضہا الى الالماننة ونشرها 
بين سنت ۹۸4۰ - 1۸٩۵‏ في مدينلة لمدن ( معلرع] ) . 

ويمكن تقسم كتب الفارابي الى قسمين : 

(أ) تصانشف شخصية ممتكرة . 

(ب) شروح وتعليقات . 


نضا 


لكن الحدود ليست واضحة بين هذين النوعين من المؤلفات . فالشرح 
والتمليق لا بد قينا من فبم النص اول والفرص على معانيه واستتباط 
ما تمض منيا بالتخريج والقياس والقارنة » وكل ذلك يتطلب من الجهد 
والتفكير وإعمال المقل ما يصل الى حد الإبداع والأصالة في كثير من 
الأحبان . ومن هنا ها جد عند الشر"اح من تحميل النص من المعاني ها لم 
مخطر يبال صاحبه »> حت ان النص الواحد قد يذهب الشراح فى قيمه 
مذاهب شى تختلف باختلاف حظبم من الابتكار والخلق . 
واذا كان المجبود الشخصي عنصراً هاما في فيم التص فان التقيد ببعض 
الاصول العامة والالتزام با هو مقرر وثابت عنصر لا يقل" أحمية ايض 
في التأليف . ومعنى هذا ان الشرح لبس التزاما كل »م ان التأليف ليس 
اجتهاداً كل » ونا الحدود بينها مشتركة متداخة . وهذا بنطيق على جيم 
فلاسفة الاسلام الذين سندرسهم واحداً واحداً لا على الفاراني وحده . 
ولذلك فلن نضطر الى تكراره فما يعد . 
وضن هذه الشرائط نورد هنا أم مؤلفات الفارابي اولاً ثم نعقب 
بام شروحه وتملیقاته . 
ا - اهم مؤلفاته : 
احصاء العلوم 
كتاب آراء اهل المديئة الفاضلة 
كتاب الجم بين رألي الحكيمين 
عبوت المسائل 
المسائل القلسفة والأجوبة عتبا 
كتاب السيامة المدنية الملقب ببادىء الموجودات 
تحصمل السعادة 
التنسه على سيبل السعادة 
مقالة في معاني العقل 


FVo 


قصوص الحم 
ب - آم شروحه وتعليقاقه : 

اليرهمان 

السارة 

الخطابة 

الجدل 

المغالطة 

القياس لأرسطو 

المقولات 

السماء والعالم 

الماع الطبيعي 

الآ ثار العلوية 

الاغلاق 

مقالة في اغراض الحم في كل مقالة من الكتاب الموسوم بالحروف > 

وهو تحقمق غرض ارسططاليس في كتاب ما بعد الطسعة 

شرح رسالة زينون الكبير 

كتاب الحسطي لبطليموس 

مقالة في العقل للاسكتدر الأفرودسي 
اسلوبه 

كان الغارابي شديد الفموض كثير الامجاز ليس في كلامه ترادف او 

استطراد » ويعطي العاني الفزيرة في عبارات مقتضبة » فلا يطيل ولا يسبب 
ولا ييل الى التكرار إلا قلا . انه تم بالمعنى اكثر من اهتامه بالمبنى > 
حتى لبكاد يصعب قم مقاصده وأغراضه اسيانا . فان استفاضته في التحليل 
وطول جملته وغوصه البءمد فى اغوار النفس والجتمع والوجود كل اولئك 
قد نای بألفاظه عن دوق القارىء العادي الذي يسترفد المتعة السهلة . 


۳۷۹ 


وأكثر مؤلفانه بقع في رقاع منثورة وكراريس متفرقة كا يقول ابن خلكان » 
إذ ل( يترك من الككتب الطوية رالرسائل المسهبة إلا القليل الدي لا يلفت 
النظر . فجاءت تصائيفه - إلا أقلبا - مضطربة ضعيفة اللحمة هي بالفصول 
والتعاليق أشبه . 

ولذلك م يتح لكيه ان تنال من النبوع والانتشار ما الله كتب 
أن سينا الذي يناز بالوضوح والنصوع والبيان . وتحمس وأنت تقرأ الفارابي 
بتعقيد الرجل والصعوبة التي يعانيها في تدوين ممانيه للا يتميز به اسلوبه 
من القصد في اللفظ والعمق في المعنى ا كرا . ولمل السبب في ذلك 
انه كان يكتب في لفة غير لغته ؛ لغة تعلّمها على الكبر عندما قدم الى 
بغداد وكان يجبل العربية “او ربا كان “يلم بها الاما قلي ليس فيه كبير 
"غناء » فاضطر الى تعلّمها فما تعلّم وقد اهز الاربعين من عمره . 
طابع فلسفته 

عرف الفارابي الفلسفة بأنها « العم بالموجودات يا هي موجودة » اي العم 
بالوجود المطلق الذي لحا دون أن يقيده رمات او مكان . ثم قال : 

وهذا «١‏ الحد الصحمح مطابى لصناعة الفاسفة » وذلك يتين من استقراء 
جزئمات هذه الصناعة وذلك ان موضوعات الماوم وموادها لا ملو من اركف 
قكون : اما إلهية وأما طبيعية وأما منطقية وأمم! رياضة او سياسية . 
وصناعة الفلسةة هي المستنيطة هذه والمخرحة ها » حت انه لا يرجد ثيء 
من موجودات العام إلا وللفاقة فيه مدخل وعليه غرض ومنه عل بقدار 
الطاقة لأر مه ¢ 

موضوع الفلسفة إذر إنا هو موضوعات جيم العلوم » او هو كل 
المشاكل الكونية . أما غايتها فبي الحتى . ولا كان الحى لا يتمدد فقد 
وجب أن تكون الدحوث «تحية نحوه وحده لا خلاف بنا في ذلك > 


¥ ابو نمر الذارابي : كتانب الم د رأي امین 3 قق الدكترر الدير تصري تادر 


ببررت ملة ۹٩٩1۰‏ سن ۸۰ . 


بابو 


وبالتالي فقد وجب إن تتلاقى جميم الآراء الصحيحة عند نقطة وأحدة 
تنحةتى عندها الوحدة الفلسفية التامة . وهذا هو الذي حمل الفارابي على 
الهم بين اقلاطون وأرسطو والتدليل على ان ما بينها من خلاف إنما هو 
خلاف في الظاهر فقط . وقد ذهب في سبل هذه الغاية الى حد الشطط 
احمانا » فتراه يتكلف الأدلة ويفتعل البراهين وحمل العبارات من التأويل 
ما لا تطبقه » كل ذلك ايثدت وحدة الفلفة تدا للتوفيق بينها وبين 
الدين وإثبات وحدة الحقيقة . ومن هنا طايع فلسفة الفارابي الذي استطاع 
به ان يطبم الفلسنة الاسلامية كلها . نما من فكرة في الفلفة الاسلامية 
إلا وأنت واحد جذورها في فلسفة الفارابي وما عن مقالة فما إلا وها 
أصل في مقالاته . 

ان طابم فلسفة الفارابي - الذي هو في نفس الوقت طابم الفلسفة 
الاسلامية كلها ) قَلنا ‏ هو طابع التوفيى بين القلسفة والدين . وما جم 
بين رأبي الحكيمين أفلاطون وأرطو إلا للتوفيق بين الفلفة والدين . 
فالفاسفة وقد أصمحت واحدة لا نشوز فا ولا اختلاف في معاتببا 
باختلاف الاشخاص > إنما هي والدين شيء واحد > اذا فيم الدين في كلياته 
وروحه لا في جزثياته وححدروقه. ففكرة التوقفيى هذه كانت من عليه 
حق استغرقت كل أحزاء فلسفثه او كادت . فبو م یما لجا في كتاب مستقل 
كا فعل في ( المع بين الحكبمين ) أو کا فعل ان رشد في ( فصل المقال ) 
من بعده بزمن طويل » ولكنه جعلها 'وكده في كل نظرية عراض لما وكل 
موضوع طرّقه . فنظريته في الواجب والممكن > وتحوبله فكرة الله من علة 
غائة الى عة فاعلة ؛ وقوله بالفيض ورأيه فى المقل الفعال » ومدينته 
الفاضة ونظريته في النبوة والوحي ... كل اولك وكثير غيره إا قصد 
به الفارابي الى التقريب بين إله ارسطو وإله القرآن والتوفمق بين الفاسفة 
والدن . والحتى ان المره لمدهش من الجبود الى بذها هذا الرحل لإزالة 
ما وقم من خلاف بين العقل والنقل والفلسفة والدين وإثبات ان ادها 


TYA 


لا يناقض الآخر © وأن العقمدة ذا استنارت بضوء الحككة كنت من 
النفس وتوطدت دعائها امام الخصوم » ران الدين اذا تآخى مع الفلسفة 
اصبح فلسضا جا تصبح الفلسفة دينة . فالدين حى والفلبفة حق » والحق 
لا يضاد الحقى بل يؤيده ويشيد له . 

ولئن كان بينها فروق واختلافات “ فإفسا هي في الظواهر. والقشور 
لا قى الجوهر والحقيقة . ولإزالة القروق بينها يحب ان نعمد الى التأويل 
الفلسفي وأن نطلب الحققة الجردة الواحدة من وراء الرموز والامتعارات 
الختلفة . فالدين والفلفة إِنما يصدران عن أصل واحد وعصدر واحد هو 
العقل الفعال »© ومن ثم قلا فرق جوهريا بيتها ولا خلاف بين المكاء 
والأنساء » بين ارسطو وعمد » بين الحكة والشريمة . وإن شنا قلنا أن 
القلسفة والدين إعا تعيران عن حتيقة وأحدة من وجبين مختافين وباهتين 
مشايتتئين لاختلاف المخاطين في كل مني . قلغة الدين لغة حسية تصويرية ؛ 
ولغة الفلسفة لغة برهانية تجريدية » وبينا تنجه الفلفة الى الخاصة وطيقة 
أهل النظر » يتجه الدين الى العامة والممور ويخاطبهم على حسب عقوم . 

اما أت يقال ان الفارابي وسائر الفلاسفة الاسلاميين من بعده لم يتجحوا 
في حارلة التوفمق بين الفاسفة والدين لآن إله أرسطو « قد بقي غير مقبول في 
الاملام “مع ها تال نظرية ارسطو من تعديل برحع الى افلاطون ومدرسة 
الامكندرية » "“ فبذا في نظرة كلام هراء »لآن معار النجاح لفكرة من 
الأفكار لا يكون بقبول الناس جميما لها . ان إله ارسطو لم بقبل حتى 
من المونان اتفسهم فكيف 'يطلب من المامين جما قبوله ؟ واذا أردظ ان 
نسار وقتى هذا الط الأعرج فليس هناك من فلفة او قدة ناجحة 
معن انها اسمتطاعت ان تحتذب الناس جما الها ؛ وإلا لكان هناك فلفة 
واحدة او عقبدة واحدة في العام أجمم » و - بالتالي -- لانمدم الخلق 


8س عفد ووصف مومى :+ بين الدين والقلفة ٠‏ القاهرة 5ع ١5‏ بعس 515 . 


ايض 


والإبداع » وعلى الفكر السلام . فحسب الفكرة ان يؤمن بها بعض النخبة 
لتتخذ طريقبا بعد ذلك الى العقول والقلوب . 
e‏ 
لقد وضع الفارابي بمملية التوقيق هذه حجر الاساس للفاغة الاسلامبة 
كلا وطبمما بطابعه . وهذا التوفيق دلل ساطع على أن فلسفة الفارابي 
خاصة والفلسفة الاسلامية عامة لدست ةا يزعم المعض جرد تقليد لفسفة 
ارسطو » بل لقد تسربت الها عناصر غير ارسططاليسة كثيرة لو زعت 
منہا لفقدت طبعتبها وما به قوامها. 
وهذا الممل الى التوفيق بين الدين والفلسفة ليس بدعا في تريخ الفلسفة 
وإنما هو برجم الى ما قبل القارابي :بزمن طويل . وقد اشندت وطأته عند 
الاسكندرائيين كا رأينا . ولثن كان الفارابي استمراراً لهذا الاتحاء فاغا هو 
استمرار لضرورات وعوامل اجتاعية وثقافية وحضارية كانت قائة قبله 
اكثر مما هو استمرار لأشخاص سبقوه : بممنى ان فلسفة الفارابي والمحاولات 
التي فام بها للتوفيق بين الفلسفة والدين ليست ترداداً لأقوال قيلت قبله 
مقدار ما هي امتداد لاتحاه في طراز ممين من التفكير كان سابقا عليه . 
وهذا الاتمام عكن ان يأخذ تعبيرات متعددة تختلف باختلاف الاشخاص 
دون ان تكون اقوال احدم ترداداً لأقوال الآخر . فاذا كانت جميع 
الافوال تتحرك من اتحاه ممين وفي اطار ممين إلا ان ذلك لا ينم ان 
تظل هناك فروق كبيرة قائة بينها . 
فالفترة التي جاء قىپا الفارابي وال ستمتد حق اواخر العصور الوسطى 
إغا هي استمرار لعصور سابقة حب ان نطلق عليها ( عصور العبقريات 
الدينة ) . قالدين كان هو المطئب الاول والآخير طوال هذه الفقرة ؛ وما 
ظبر الانساء - او من يمون كذلك - إلا في هذه الفترة . لذلك كان 
المراع على أشده فيها بين عباقرة المقل وعباقرة النقل . ولما كانت 
الظروف متشابية عند جميعيم كانت الدوافع الى التوفيق متشابهة ابض 


TA 


وبالتالي كانت الحلول متثابهة . وقد نتهين تحن اليوم هذه المحاولات 
وتتتقص من ثأنا لا لشيء إلا لبعد الثقة بنا وبين اصحابها ولآن ذا 
عمومآ ومشاغل تختلف كل الاختلاف عنبها في عصور العبقريات الديئية . 

ان الحلول التي قدمها الفارابي للشكلة العلاقة بين الدين والفلسفة قد 
لا تخلو من الشبه بتلك التي قدمجا فاون مثا © إذ هي ولدة ظروف 
وعوامل متشابية . لكن هذا الشيه إا يتحصر فى الكلات والعموميات 
لا في جرئبات الحلول وتفاصابا . فالمهم همنا انما هي الجزئيات والتفاصيل 
لا الكلبات . فالرجل العادي يه ختلف عن العبقري في الكلمات : إد کا 
حيوان ناطق » وكاهما مركب من لمم ودم وعظم ٤‏ وکلاها له غدد 
وأعصاب ودماغ » ولككن تر کیب كل منها مختلف عن الآخر في جزئيات 
تصل في دقتبا إلى حد ان العلاء يتفون حبارى ني امرها . فالجزئات 
اذت ليست قلط الشأن في تقوعنا للأشخاص . فاذا كان الفارابي دشابه 
فلون مث في بعض كلات الحلول فانه مختلف عنه في اكثر الجرئيات . 
حسث انه اذا كنا بعبران عن حقيقة واحدة » قات تعبير الفارابي أشد 
عقا وأبعد غور وأكثر اصالة , 
احصاء العلوم 

للفارابي كتاب في احصاء العلوم والتعريف يأغراضها وببات فضلبا 
ونفعما لا تحسب أن احداً مبقه النه أو ذهب مذهيه فيه ؛ حتى ار 
بعض المستشرقين برون انه بالموسوعة اشه . والكتاب صقار في حجمه 
كبير في فائدته عظم في دلالته ومعناه . وقد قم الفارابي قبه العلوم 
عائية اقسام » فكان بذلك اول من وضم نواة لتصتيف العلوم بين المامين 
تی عصره . وهذه العلوم هي : 

أ - عل اللسان 4 ويبحث في الألفاظ من حيث دلالتها وفي قوانين 
تلك الألفاظ . 

ب - عل المنطق ٤‏ ويبحث في المقولات والصارة والقياس والبرهارن 


اذم" 


والجدل والحكة المموهة والخطاية والشعر . 

ج عم التعالم "' > ويقسم الى سبعة اجزاء عظمى هي : عل المدد 
وعلم المندسة » وعم المناظر ( البصريات ) © وعل النجوم بقسميه ( احكام 
النجوم أي التنجم “ وعم النجوم التعليمي أي عم الفاك ) * وعم ا موسبقى 
وعم الأثقال » وعم الحيل ( المكانيك ) بفروعه التي منبها الحمل العددية 
كالجير + والحمل الحتدسية كصناعة المناء » والحسل المناظرية كصناعة المرايا 
وخصائصبا الخ . 

د العم الطبيعي » ويبطر قي الاجا الطسمية البسطة والمركبة من 
الاسطقسات وأعراضبا وكونها وفادها ؛ وما تشترك فيه كلها » ب يمنا 
2 الأجسام الصناعىة و الأجسام الممدنبة والنبات والحوان والنغس ( أو 
قوى التفس ) . 

ه -- العم الإهي ؛ وينقم الى ثلاثة اجراء : 

احدها يفحص فيه عن الموجودات والأشياء التي تعرض لها با هي 
موحودات . 

والثاني يفحص فيه عن مبادىء البراهين في العلوم النظرية الجزئية . 

والجزء الثالث يفحص فيه عن الموجودات التي ليست باجام ولافي 
اجسام . 

و - العل المدني ''' ويفحص عن اصناف الافعال والسان الإرادية » وعن 

الملكات والأخلاق والسجايا والشم التي عنها إنما تكون تلك الأفمال » 

وعن الغايات التي لأجلها إا تفعل » و كيف ينبني ان تكون موجودة في 

الانان » ويميز بين الغابات التي لأجلما نما ”تفعل الأفعال و”تستعمل السان . 
وهذا العم جزآت : 


. التعالم ترجمة كللة ( مائياتيك ) نسبة الى ( ماثيا ) في اليوائية ومعناها التعلم اص‎ - ١ 
, ؟ - أي عل الأخلاق وعم سيامة الدينة معأ‎ 
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جرء يشثمل على تعريف السعادة وقبيز ما بين الحقبقي منها والمظنون 
يه » وعلى احصاء الأفعال والشيم الإرادية الكلية . 

وجزء يشتمل على وجه ترتيب الشم والسير والأقعال الفاضلة فيالمدن والأهم . 

زعم الفقه » وهو صناعة بها يقتدر الانسان على أن ستنبط تقدير 
شيء مما لم يصرح به واضم الشريمة بقياسه على الأشباء التي صرح فا 
بالتحديد والتقدير وأن يتحرى تسحيح ذلك حسب غرض واضع الشريعة . 

وهو جزءان : جزء فى الإرادة وجزء في الأفمال . 

> - عم الكلام » وهو ملكة بقتدر يبا الاتان على نصرة الآراهء 
والأفمال الحدوده التي صرح ها واضع اللة وتزبيف كل ما خالفا بالأقاويل . 

وهو حزءان : جزء في فى الآراء وجزه في الأفمال . 

e 

هذا هو إحصاء العلوم عند القارابي » وهو ختلف عن إحصاء ار سمطو 

فأولاً ان العلوم عند ارسطو تسعة بيغا هي عند الفارابي ثمانبة . ثم 
ان ارسطو لم یذ کر عم المنطق وعل اللسان في احصائه مم انه هو واضع 
عل ألنطق . وقد حار المؤرخون فى تفسير هذه الظاهرة الغرببة عنده 
واختلفوا في تفسيرها . وأشبر ما قبل في هذا الاب ات الاطى لس علا 
قا بذاته وإنما هو اداة أو آله للعلوم . وأما الفارابي قإنه يمد المنطق 
علا كائر العلوم له اصوله ومسادئه وتعالسمه © فككأته يقول ان جميع 
العلوم بعضہا أدوات لبعض ولس هناك عم فانم بذاته . وفضلاً عن ذلك 
ان احصاء ارسطو يقوم على اساس تقسم العلوم الى نظرية _علبة وشعرية » 
وبذلك فبو يبدأ من الأصعب الى الأقل صعوبة . أما الفارابي فإنه يتجاهل 
الأساس الذي يقوم عليه تقسم العلوم عند ارسطو ويتدرج فيا من السبل 
الى الأقل سولة ومن البسيط الى المقد . وأخيراً يضف القارابي الى اصناف 
العلوم, علين اسلامبين جديدين لم يعرفها ارسطو وكانت لما اهمية كبيرة 
في عصر الفارابي واتماه تفكير تفكيره وتكوين معتقداته وهما عل الفقه وعم 
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الكلام . وإذن فإث الخلاف بين الفارابي وأرسطو في هذا الباب ليس 
خلافاً سطح؟ وإئًا هو خلاف قي وجبة النظر والمتيج والغاية » وانه لخلاف 
لو تعامون عظم ! 
® 

ونحن في عرضنا لفلسفة الفاراني لن يمكتنا بالطمع ان نكل على هده 
الاقام جما بل وسندتزىء ببءضها . فضلاً عن ان هناك مائل في فلسفته 
م ترد في احصائه وإنما هي 'تستخلص استخلاصا من أقواله المتفرقه هنا وهناك 
وذلك كنظرية المعرفة مثلاً . لذا فإنلن ا في عرضنا لقلدفته سني بحسب 
التقسم التالي؛ فيو في رأينا اقدر على الاحاطة جاع فلسفته ومنحى تفكيرء: 

)١(‏ نظرية المعرفة (8)المنطى (ح) وحدة الفلسقة والفلامفة (1) الواحب 
والممكن (ه) الفيض (0) الطبيعة (۷) التفس (۸) اللوة (4) التصوف 
)٠١(‏ الاخلاق )١١(‏ السامة والاجتاع ‏ 
١‏ - نظرية المعرفة 

م يعالج الفاربى نظرية المعرفة معالجة مستقلة على حدة ولكننا ند 
عناصرها متفرقة ملثورة هنا وهناك في ثناءا كته الختلفة لا سيا عندما 
يكون بصدد الكلام على النفس وقوى النفس . 

بۇ كد الفارابي في نظرية المرقة على أهممة الحس . « فالممارف انما تحصل 
في النفس بطريق الحس 2٠»‏ . ويستشيد بقول أرسطو في كتاب ( البرهان ) 
ر ان من فقد حمسا ما فقد “فقد علا ما » "'. « وادراك الحواس اما يكون 
الحزئيات ؛ وعن الحزئنات محصل الكليات ؛ والكلدات هي التحارب على 
الحقمقة » "'. وأهم هذه التحارب اوائل المعارف ومبادىء البرهفان "' . 
وليس العقل شيا غير التصارب» وكليا كانت هذه التحارب اكثر كانت النفس 
آم عقا " . 

١‏ - كتاب المع بين رأبي الحكيمين ص وه 

+ المصدر السابق ص و4۸ . + السدر السابق عن ۸١‏ . 
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والاشياء المادية إِنما 'تعرف بأن تتحول الى معقولات فتحصل في العقل 
صورة مفردة غير ملاية لمادة وبمجرادة عن جع ما هي ملابة له . 

ولا تحصل المعرفة في الانسان بمحرد مباشرة الحس للمحسومات بل 
بعد تدخل قوى نفسية متمددة مكن تلخصبا فى هذا اأص الذى ننقل 
عن الفارابىي : ١‏ 01 

و وقد 'بظن ان العقل تحصل قنمه صورة الاشاء عند مباثيرة الحس 
للمحسوسات بلا توسط »© ولس الامر كذلك » بل بينبها وسائط » وهو ان 
الحس اشر المحسوسات قتحصل صورها فه ؛ ويؤدءا الى الحس المشترك 
حى تحصل فيه » فؤدي الحس المشترك تلك [ الصور ] الى التخيل والتخبل 
الى كوة التمميز لمعمل التءميز فيي! هديا وتنقيحاً ويؤدها منقحة الى 
المقل >" . 

وهكذا فالمعرفة إنما تكون بأن تقم الحواس على المحسوسات فتنتزع 
صورها ثم تتماقب علما قوى النفس الحتافة واحدة بعد اخرى لتقوم 
بتنقبتها من الشوائب وتصفيتها من علائقها الحسية وعوارضبها المشخصة حى 
تبلغ بها مرتبة التجريد الخالص . 

والعقل هو « هة ما في مادة معدة لأن تقبل رسوم المعقولات » ٠"‏ 
هذا العقل هو العقل اولاني او عقل بالقوة » فاذا ما أدرك صور الأجسام 
في الخارج صار عق بالفمل . اي ان حصول المعرفة المسة في الانسان 
مشروط انتقال العقل من حال القوة الى حال الفعل . وهذا الانتقال لا 
يكون بفمل الانسان ذاته بل بتأثير عقل آخر هو دانئما بالفمل » وهو 
أعلى من العقل الانساني . وهذا هو المقل الفعال » عقل فلك القمر . فهو 
وذات ما جوهره عقل ما بالفءل ومفارق لماد: . فان ذلك العقل بعطي 
العقل المبولاني - الذي هو بالقوة عقل ‏ شيا ما بنزلة الضوء الذي 


. ۲۷ ص‎ ٠ رسالة في جواب مائل "سل علبا‎ - ١ 
8 ۸۲ كتاب آراء اهل المديئة الفاضة ص‎  ؟‎ 
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تعطيه الشمس” البصر” » لآن متزلته من المقل الميولاني منزلة الشمس عن 
البصر ... فان الشمس تعطي البصر ضوءاً “دضاء به » وتعطي الألوان ضوءاً 
قضاء يبا » فنصير البصر » بالضوه الذي استفاده من الشمس › مبصراً بالفعل 
وبصيراً بالفمل » وتصير الآلوان بذلك الضوء مبصّرة مرئية بالفعل بعد ان 
كانت ميصّرة مرئة القوة . كذلك هذا المقل [ الفسّال ] الذي «الفعل 
يفيد العقل اولاني شيئاً مسا برسمه فيه ؛ تمنزلة ذلك الشيء من المقل 
الحمولاني منزلة الضوم من البصر ... وبه تصير الاشاء التي كانت معقولة 
القرة ممقولة بالفعل » وبه هو ايضاً يصير عقلا بالقمل بعد أن كان عقا 
بالقوة . وفمل هذا للعقل المقارق فى المقل المبولاني سنه فمل الشمس في 
النصر . فلذلك ”سمي العقل الفعال ... راذا حصل في القوة الناطقة في 
العقل الفمال ذلك الشيء الذي منزلته 95 منزلة الضوء من البصر ؛ حصلت 
الحسوسات نكف عن الي هي عفوظة فى القوة المتخية معقولات في القوة 
الناطقة » وتلك هي المسقولات الارلى الي هي مشتر کا جيم الناس : مثل 
ان الكل أعظم من الجزء » وان المقادير الماوية للشيء الواحد متساوية 
و و المعقولات الأولى المشتركة ثلاثٌة اصناف : صنف اوائل للبندسة 
العاسة »> وصئف أرائل يوقف با على الممل والقسح مما كأته ان يعمل 
الانسان » وصدف اوائل 'يتممل في ان بعلم بها احوال الموحودات التي 
ليس ثانا ان يفعلما الانسان ومياديها ومراتبها » مثل السموات والسيب 
الأول وسائر الممادىء الآخر ؛ وما ثأنها أن تحدث عن تلك المادى, "١,‏ . 
وهكذا فباتصال العقل الانساني بالمقل الفعال يتحول الادراك الحسي 
الى ادراك عقلي ويحصل الممنى الكلي في النفس بعد ان كان في ا 
فالممنى الكلي اذن يستشرجه العقل من الجزئيات بطريق التجريد کا 
يفيض عليه من المقل الفعال . فللكلي اذن ثلاثة انواع من الوجود : 
( أ ) وجود قائم بالجزئي ؛زب) ووجود لاحق يحصل بعده بطريق التجريد» 


. السدر الايق ص ۸۳س إ۸‎ ١ 
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( ج ) ووجود خاص مستقل بذاته متقدم على وجود الجزئيات ''' والمقل 
الانساني انما يتلقاه من العقل القعال > وهذا يتلقاه من العقل الذي فوقه › 
وهذا يتلقاه بدوره من العقل الذي فوقه » حى نصل الى العقل الإلحمي 
مصدر كل معقول ومدرك . 

ومعتى هذا أنه الى حانب المعرفة الحسسة والمعرفة العقلة هناك ايضاً 
المعرقة الاشراشة » ومؤداها ان الحقائى تتحلى عن العقل الفعال واهب 
الصور ولا تحصل إلا يفيض من العقل الفعال ‏ إنها اشراقات تتنزل من 
هذا العقل على تمن استطاع ان يمكف على حياة التأمل والنظر ويتحرر 
من قمود المادة » فتصبح نفسه غير محتاجة في قوامها الى مادة وترتفع الى 
مرتمة الكائنات الملوية «١‏ البربئة من الاجسام »> ويتحقق هما الاتصال بنور 
الانوار وتم ادا السعادة يإدراكها ما وراء الطبيعة . ان هذه المعرفة ضرب” 
من الوحي . انها وحمي الفلاسفة كا هي وحي الاثبياء . 

وهكذا فالممرفة عند الفارابي نوع من التصوف والشاهدة تختلئف 
حظوظ الناس متبا باختلاف هراتبيم وتتفاوت أقدارهم فا بتفاوت قدرهم 
على الاتصال بالعقل الفمال والاستغراق فيه . وقد تأثر القارابي في هذه 
النظرية بدون شلك بأفلاطون والأفلاطونية الحدثة والتبارات الصوفية في 
عصره كا تأثر فدها ايض بنظرية الوحي في الاسلام . 
؟ - المنطق 

للفارابي اهئام عظم بالنطى . فل فيه تصاتيف ورسائل وشروح ضاع 
اكثرها فلم يصل الينا منہا موی شرح كتاب « المبارة » لأرسطو وفصول 
ميثوثة هنا وهناك في (احصاء العلوم ) و ( عبيون المائل ) و ( تحصمل 
العادة ) وسواها . 

وما لا شك فيه ان الفارابي قد فهم منطق أرسطو فما دقيقا » حى 
لقد بز" في ذلك جميع أهل الاسلام وأربى عليهم بالتحقيق فيه ؛ فشرح 


١‏ - ائظر الموسوعة الفلفية احتصرة ص م.» د .1؟, 
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غامضه وكشف اسراره وقرب متناوله ؛ حى لمقول الكثيرون ان ذلك كان 
هو السبب في تلقبيه لمعم الثاني » إذ أن أرسطو هو المحلم الأول . 

ودد الفار ابي الفاية عن اللطى فىقول ف أخصاء الماوم ) انه 
صناعة ١‏ تعطي بالحلة القوانين الي شأنپا ان تقوم العقل وتدد الانسان 
نحو طريق الصواب * ونحو الحق في كل ما يمككن ان يغلط فه من المعقولات 
والقوانين التي تحفظه وتحوطء من الخطا والزلل والغلط في المعقولات » 
والقوانين التي تحن بها في الممقولات ما ليس يسن ان يكون قد غلط 
قنه غالط » 29 . 

ولا يفوت الفارابي ان بعقد هقارئة بين المنطق والاحو فقول « ان 
نسبة صناعة المنطق الى العقل والممقولات كنسسة صناعة النسو الى اللسان 
والالفاظ . قكل ما يمطبناء علم النحو من القوانين في الألفاظ فإن عم 
المنطق يمطبنا نظائرها في الممقولات » '" وكا انه لا يستقم الكلام 
الفصيح الا بات اع قواعد النحو » فكذلك لا يستقم التفكير الديد 
الا باتباع قواعد المنطق والسير على منباجه . 

فالمتطىق ديفيد من حث انه يساعدنا على الاس الحق عند انفسنا وعند 
غيرنا وعلى الدفاع عن افكارة ' وإلا فإننا ان حبلتاء وم نقف من عصث 
نتدقن على صواب من أصاب منهم كيف أصاب 4 ومن أي جبة أصاب ٤‏ 
وكيف صارت حجته نوجب صحة رأيه ؛ ولا على غلط من غلط منهم 
او غالط كمف ومن أي جبة غالط او غلط » وكيف صارت حسته لا 
توجب صحة رأيه ؛ فيعرض لنا عند ذلك .. إما ان نحسن الظن ممعم » 
وإما ان نتم جميعهم “ وإما ان نسرع في ان غيز بينهم » فنكون كل ذلك 
هنا بلا تلبت ومن حيث لا تتيقن .. [ فالمنطق ] ضروري لن احب ان 
لا يقتصر في اعتقاداته وآرائه على الظنون » "'. 
١‏ - أحصاء العلوم » تحفق الدكتور عان امين ٠‏ طبعة انيةه القاهرة مئة ٠۹4۹‏ ص +ه 

؟ - المصدر المابق ص ٠١)‏ . 
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ولا كانت احكام المنطق إنما 'تشرح بالألفاظ + ركان الخطأ في الفهم 
كثيراً ما ينجم عن خلاف في تحديد مماني الألفاظ » وإزاء هذا الارتباط 
الوثيق بين اللغة والفكر »كان لا بد من العل ماني الألفاظ علا دقيقاً 
ابت في كل تفكير منطقي سديد او حم صائب . وإذن فموضوعات النطق 
في نظر الفارابي إنما هي «المقولات من حيث تدل عليما الألفاط » 
والألفاظ من ميث هي دالة على المعقولات » '' . وبهذه المعقولات تصحح 
الرأي عند انفستا وعند غير . ولا عكن ان نصحح أي رأي اتفق بأي 
معقولات اتفقت * بل نضطر الى قوانين تحوطنا في الممقولات وقي المبارة 
عنما » وتحرسنا من القلط فبا » والمنطق هو الذي يعطبنا هذه القوانين . 

ولكن اذا كان المنطق يثبه النحو عا بمطي من قراتين الألفاظ من 
حمث هي الفاظ لا من ححمث دلالاتها على المعاني “ فإنه بفارقه في ان عل 
النحو إنما بعطي قوانين تخص الفاظ امة ما ويضم قواعد لكل لفة على 
حدة ؛ على حين ان عل المنطق إنا يعطي قوانين لا تخص الفاظ امة ما 
بل تمم الفاظ جميع الأمم . فبو 'يعنى بالألفاظ لا من حيث هي الفاظ > 
بل من حبث هي قوالب للمعاني ؛ ويخاطب المقل الانساني بأسرء في كل 
زمان ومکان وني كل لغة من اللفات . فالنحو خاص والنطق عام . 

وينقسم المنطق قسمين هامين : تصور وتصديق . وقد شرح الفارابي هذين 
القسمين في كثير من كتيه وخاصة في ( عبرن المائل ) . 

فأما التصور فيشتمل على مسائل المعافي والحدود > وأما التصديق 
فبتناول البحث في القضايا وأتواعما وأشكالها والقياس والبرهان . 

قلست کا سنا على حدة بفروعه ومسائل . 

اول : التصوار 

والتصور هو ابسط ما برتمم في الذهن ؛ أي هو صورة الجزئي التي 
تنمثل لنا مفردة” من غير ان نحم عليها بنفي او إثبات . وكل تصور فإغا 


ذ الصدر الابق ص ۹ء . 
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محتاج الى تصور آخر يتقدمه . إلا ان هذه القاعدة لا تنطبق على جميمع 
المعاني » فإن هناك ءماقي اولية « مر كوزة في النفس » بالنطرة بيّنة بذاعا 
يقينبة الى اقصى درجات اليقين » يحيث لا يمكن ان متمد تصورها على تصور 
آخر سابق عليه » وذلك كمنى الوجوب والإمكان والإستحالة والأوليات 
الظاهرة التي تحصل « للانسان من حيث لا يشمر ولا يدري كيف ومن 
أبن وصلت »كا يقول قي كتايه ( تحصيل السمادة ) بل محد المرء نفسه 
وكأجا فطرت على معرفتها والبقين يها *؛ كقولنا: « إن الكل اعظم من 
الجزه » و « أن طرق النقيص يكوت احدها صدقاً والآخر كذباً » . وهذا 
النوع من المعاني الفطرية التي يسما الفارابي ( الأوائل المتعارفة ) و ر اوائل 
المعارف ) و ( مبادىء البرهان ) ويسسها غيره بالضروريات والأوليات لا 
يمكن ان يغلط فيا العقل بل يشعر انه كان عالاً بقضاباها على الدوام . 
فهي يقينية ببّنة بنفسها لا يكن إقامة البرهان عليها ار استنباطها من 
غيرها2 5 لا يكن الاستغناء عنما لأا الأساس في كل تصور وتصديق › 
ولولاها لكان من اللستحيل البرهنة على أي شيء . 

ويدغل في باب التصوار ايض مبحث الحدود. والمحد هو قول دال 
على هاهة الشيء كقولنا : الانسان حبوان ناطق . 

Lit‏ : التصديى 

واما التصديق فو اثبات أمر لآخر اححاباً وسلا . ويكون پتر كىب 
القضايا وتألف الأقيسة راقامة البراهين . ۰ 

والقضبة هي العارة أو الج التي اذا ععمناها قلنا لصاحيها انه صادق 
أو كاذب . وعناصرها هي الموضوع والمحمول والرابطة : 

موضوع رابطة مول 
العم (يكون) "' مفيد 


) -لا نظير ( الرابطة ) في اللنة العربية. رقد يعبر عنها بالضمير المنفصل ( هوء ماء م‎ ١ 
. اما في اللغات الارروبية - عدا الررسة  قبمير عتبا بفعل الككون عماة عطع»‎ 


۳۹۰ 


والقاس قول مؤلف من قضيتين ( تسسان مقدمتين صغرى وكيرى ) 
إذا سنا يا لزع عنها لدا قضة لاللة تسمى النقبحة : 


كل انان فان ( مقدمة كبرى ) 
سقراط انان ( مقدمة صغرى ) 
سقراط فان ( تتيجة ) 


والبرهان هو عملية عقلية 'يتوصل بها من الملرم إل المجهول . فهو 
قياس مؤلف من مقدمات واجب قوها . اي أن غايته اثبات بعض 
الاحكام بواسطة احكام أخرى للحصول على معرفة عقلية جديدة ابتة 
والوصول إلى قوانين عل اضطراري يمكن تطبيقه في جيم الممارف . 
والفلسفة يحب ات تكون هذا الم . فالفلسفة كا يصفبا القاراني هي التي 
تستنبط جميم المعارف والعلوم حتى أنه لا يرجد ثيء من موجودات العام 
إلا وللفلسفة فه مدخل على حد قوله '''. هذا وليس البرهان جرد آله 
للفلافة وإنما هو أدضاً جزء من اجزائها . اذ حب على البرهان ان يرصل 
بنفه إلى الحقيقة ومحدث المل ؛ لا ان يكون اداته فحسب . 

ومبحث البرهان هو عند الفاراني المنطق على الحقبقة » وها سوى ذلك 
من محوث في المنطق من حدود وقضايا وأقدسة ليس إلا مقدمات وتوطثة 
لهذا البرهان + كا أن الاجزاء الني تنتوه ليست إلا تطبيقا له وتحرزاً مما 
خشى ان 'يغلط فيه . وأم مقاصد البرهان الوصول الى قوانين علم 
اضطراري يمكن تطسقه في جسم المعارف کا تقدم . وقائرن التناقض هو 
أعلى القوانين عند الفارابي » إذ به يظهر للمقل صدق القضة وضرورتا 
مع كذب نقيضها او استحالتها في وفت واحد. 

هذا هو بإتماز منطق الفاراتي وهو نفسه منطق ارسطو ايضاً . قلس 
فبه جدة ولا ابتكار » وإنما فيه شرح وتكرار . لقد فهم الفارابي منطىق 
ارمطو ورتبه وأوضحه والتزمه في تفكيره وعرض اکش آرائه حتى اعد“ 

۸٠ -انظر كتاب الجمع بين رأببي الحكبيين ص‎ ١ 


۴۹۱ 


امير المنطتى 2 وهم ذلك فيو لم خرج عن دائرة استاذه . وليس في ذلك 
ما بسب القاراني او 'يضيره . فأرسطو لم مترك زلادة لممتزيد في عم 
المنطق من ثأنها ان تلى اكثر منه حاجات العقل وضرورات التفكير 
قبل عصر النبضة في اوروب . فلقد اوفى على الغاية في تلسة هذه الحاحات 
محيث ان الانسانبة كلها - في الشرق وقي الغرب - ظلت تمتر متطتى 
أرسطو حق عصر النهضة وتعيش عليه وتتفذى به دون أن تضدف المه 
حديداً » هذا باستثتاء لمات خاطفة راودت بعض الاذهان کا مترى 
عند ابن سینا - غايتها اصلاح منطق أرمطو ؛ غير انها كانت صرخة في 
واد “ لأنبا كانت سابقة لأوانها فضا عن إن العقول كانت مشيعة منطق 
ارسطو الذي كان 'ينسب الى العصمة . فالمألة اذن مألة زمان ومكان 
لا مألة إجداب في المقل رإعال . 
٣‏ - وحدة الفلسفة و الفلامفة 

لقد كان الفاراني سُديد الإعصاب بالفلفة الوتانة عامة وبأآفلاطون 
وأرسطو خاصة ؛ فهو برى ان الغلسفة القدعة واحمدة 4 او على الأقل 
لا تناقض بين قطبيها “ فبا « المبدعان للفاسفة * المنشئان لأوائلبا وأصوها» 
المتممان لأواخرها وفروعيا؛ وعليها المعوأل في قليلبا وكثيرها ؛ وإلبا 
المرجع في ييرها وخطيرها. وما يصدر عنها في كل فن إغا هو الأصل 
المد عليه لخلوآه من الشوائب والكدر . بذلك نطقت الألسن وشبدت 
العقول » إن لم يكن من الكافة تمن الأكثرين من ذوي اللاب الناصعة 
والمقول الصافية » "'. وحن نحد الألسنة الحتلفة متفقة بتقديم هسذين 
الحكييين * وفي التقلسف ا "تفرب الأمثال ؛ وإليهها يساق الاعتبار ؛ 
وعندهما يتناهى الوصفه الم العميقة والملوم اللطيفة © والاستئنياطات 
المحبية ؛ والفوص في المعاني الدقيقة المؤدية في كل شيء الى المحض والحقيقة ,١"'»‏ 

۸ ٠ ص‎ ٠ الحم بين رأني الحكيمين‎ - ١ 


؟ ‏ الصدر الابق ص 56م 


۳۹۲ 


هذا هو رأي القاراني في الحكيبين افلاطوت الإلمي وأرمطوطاليس. 
قلا عجب بمد هذه الإثادة بيا والتتويه بفضليا ألا برى اختلافاً جرهريا 
بنها . ان كبار الفلاسفة لا يختلفون في جوهر الرأي والفكرة ما دامت 
فم غعاية واحدة هي المبحث عن الحقيقة الواحدة التي لا تتمداد . ومن 
أحتى سم الفيلوف من اقلاطون وأرسطو اللذين لا يكن قيام اي خلاف 
بينها ! كيف لا وقد استقبا كلاهما من يناببع الحكة الصافية واستمدا 
من منبلها العذب © قلا 'بمقل ان يصدر عن الماء الواحد أثار ممتلفة . 
قالفارابي يؤمن بوحدة الفلاسفة واستساله قيام اي خلاف ينيم . إذ ان 
الحقمقة واحدة » وها ترى من خلاف بين الحكاء والفلاسفة فا هو خلاف 
في الظاهر فحسب * وأما الباطن فواحد لا يمرغه إلا الحكاء والراسخون 
في العم . ومن هنا فقد عمد الى التوقيق بين ما يبدو للحس الظاهر من 
اختلاف بين « الحكيين المقد مين امير زين + فصف 6 ذلك عدة كتب 
ورسائل لم يصل الينا منها سوى كتاب واحد مياه ( كتاب امم بين 
رأبي الحكيمين ) : افلاطون الإهي وأرسطوطاليس . 

يقول القارابي في مطلم هذا الكتاب : 

« اما بعد “ فإني لا رأيت اكثر أهل زماننا قد تحاضكوا وتنازعو! في 
حدوث العام و قدامه + واداعوا ان بين الحكمين المقدامين الميرازين اختلافاً 
في إشات المبدع الاول وفي وجود الاسباب منه وفي أمر النفس رالعقل › 
وفى الجازاة على الافعال خيرها وثير'ها » رفي كثير من الامرر المدنية 
والخلقبة والمنطقية › [ فقد ] أردت في قالقي هذه ان أشرع في الجم 
بين رأيبها والإانة عا يدل عليه فحوى قوليها » ليظير 'لاتفاق بين ما 
كانا يمتقدانه ويزول الشك والارتياب عن قلوب الناظرين في كتبها » 
وين مراضع الظنون ومداخل الشكوك في مقالاته) ‏ لأن ذلك من أم 
ما 'يقصد ببانه » وأتقع ما 'براد شرحه رإيضاحه ۲ . 


قحا وك 0 


4r 


وهكذا عين الغارابي جل المائل التي هي في نظر جمبور الماحثين 
موضع نزاع بين إمامي' الحكة وقطبيها العظيمين افلاطون وأرسطو . قعمد 
الى المع بين رأييها متحديا جيم من قالوا بإختلافها . 

فسن اولاً حد" الفلسفة وماهيتها » وهي « العم بالموجودات با هي 
موجودة » ''' لينظر بعد ذلك قي اسباب توم الخلاف بينها > فحصرها 
في احدى ثلاث خلال : 

فإما أن يكون هذا الحد المبين عن ماهة الفلفة غير صحيح ؟ 

وإما ان يككوت رأي الجيع ار الاكثرين واءتقادهم في تفلف هذين 
الرجلين سخيفا ومدخولاً ؟ 

وإما ان يككون في معرفة الظاذين بأن بينها خلافا قى هذه الاصول تقصير . 

ثم ينتقل الفارابي بعد ذلك الى عناقثة هذه الخلال او الاحتالات 
الثلاث ليرى أكها صسيح وأيكها قامد , 

فأما من حيث حد الفلفة في الاحتال الاول فو حد صحبح عند 
كلما لأنه « ينين عن ذات المحدود ويدل على ماهته .٠‏ فكلاها يحدد 
الفلسفة بأنها « الم بالموجودات يا هي موسودة » وكلاهما بنطر الما هذه 
النظرة ؛ وإدن قلا خلاف ينيا هنا . 

وأما الاحتمال الثاني ففاسد » لأنه لا كن « ان يكون رأي الجسم 
او الأكثرين واعتقادم في هذين انها المنظوران والإمامان المبرزان في هذه 
الصناعة » سكيف مدخولاً » فذلك يعمد عن قول المقل إباه وإذعانه له“ 
إذ الموجود يشبد يضده . لأنا نعم يقينا انه ليس شيء من الححج اقوى 
وأنفع وأحم من شبادات المعارف الختلفة بالشيء الواحد واجتاع الآراء 
الكثيرة . إذ العقل عند الجسم حجة . ولا كان المقل الواحد قد مخطىء 
فقد احتيج الى اجتياع عقول كثيرة مختلفة و قا ''' اجتممت فلا ححة 

١‏ اي اليحث في مجرد الوجرد ار الرجرد من حمبث هو ٠‏ !عني الرجرد المطلق غير المد 
بأنه هذا الثيء ار ذاك . 

۲( مہا ) هنا يعني (كفا). 


:ا 


اقوى ولا يقين أحك من ذلك » وهكذا ه فلا شيء اصح مما اعتقدته . 
[ العقول الحتلفة ] وشبدت به واتفقت عليه . وتحن تمد الألسنة الختلفة 
متفقة بتقدم هذين الحكيمين ؛ وفي التفلسف بها تضرتب الأمثال » "“ . 

ثبت لنا حى الآن ان ارسطو وأفلاطون فلسوفان : 

اول؟ - لايا متفقان على تعريف واحد الفلسفة , 

انبا - لاتفاق العقول الختلفة على تفلسف هذبن الرحلين . فان الناس 
رغم اختلافهم في الرأي والدين والمذهب والعقيدة وغير ذلك فيم متفقون 
جميعاً على أن افلاطون وأرسطر حمكيان مقدمان سارت بتفلسفها الر كبان . 

بقي الاحوال الثالث والاخير وهو تقصير الناس في فيم فلفة هذين 
الحكيمين وظنهم يأن بينها خغلافا في الاصول . قيبحث الفسارابي عن 
الاسباب الداعية الى هذا الظن ويتتبع ذلك بالجع بين رأبيها اذ ها من 
خطأ 'برتكب أو ظن ينساق فيه صاحبه ٠‏ الا وله داع البه وباعث عليه ۾ '". 

ومن هنا يبدأ الفارابي في تحري اسباب ما يسميه وها في عقول الناس 
لاقتلاع جذوره واستلصال ثأفته ؛ وذلك بالتمحل والافتمال وتأوريل 
كلام أرسطو حبن؟ وكلام افلاطون أحبانا > وتحميل تصوصها] ما لا تحتمل » 
والتصرف بكلامها تقديا وتأخيراً رتعليلا » أو بالامتناد إلى آراء منسوبة 
خطأ إلى هذا أر ذاك . وقد جمل 'وكده في كل ذلك ان يثبت ها وقر 
في نفسه من استحالة اختلاف الرجلين في جوهر الفلسفة » كأنا الاختلاف 
هو الداهية الدهيا والمصيية العظمى ! 

وهناك ثلاث عششرة مسألة جمع فها الفارابي بين رأبي الحكدمين هي 
في رأي الناظرين في كتببها مواضم الظنون ومداخل الشكوك في مقالاتها . 
ولن يمكتنا بالطيم ان تأتي على هذه المسائل جما هنا ونما سنجازىء 
مس مہا : 

. ۸۷-۸١ کتاب الجسم بين الحسكممين ص‎ ١ 
. ۸۲ ؟ -- المصدر السابق ص‎ 


۳40 


أ - زهد افلاطون في الدنيا واقبال ارسطو عليبا 

شما سبق الى اوهام الناس اختلافيا فيه + زهد افلاطون في كثير من 
امور الدتيا ورفضه لما وإقبال ارمطو على الدثيا وملابسته لما كان هجر استاذه » 
فتزوج وأولد وتوزار *'' لاملك الامسكندر . وهذا بوهم خلافها قي امر الدارين . 

ويرد الفارابي على ذلك بان لا خلاف في الحقيقة بين الرأيين والاعتقادين » 
وإنما ينحصر الخلاف في المزاج والاستمداد . فلئن كان افلاطون قد زهد 
في سياسة الدتبا ‏ وهي مسألة تنعلى مزاجه لا بنمط تفكيره - فإته 
قد سبق ارسطو الى وضع قواعد السياسة وتهذييها وحثة على التعاون 
وأظهر الفساد المارض لأفعال من هجر العشرة المدتية . « غير انه للا رأى 
امر النفس وتقوعما اول ما يبتدىء به الانسان حتى اذا أحك تمديلبا 
وتقويمها ارتقى منها الى تقوم غيرها . ثم [ لما ]م محد في نفسه من القوة 
. ما يمكنه الفراغ مما همه من امرها ؛ اقتى ايامه فى أهم الواجبات عليه » 
عازما على انه متى فرغ من الأهم الاولى » اقل على الاقرب الادنى » "' . 

وأما ارسطو فقد « جرى على مثل ما جرى عليه افلاطون في اقاويله 
ورسائله السياسية . ثم لما رجع الى امر نفسه خاصة + احس منبا بقوة 
ورحصب ذراع وسعة صدر وتوسع اخلاق وکال امككته معها تقويمها والتفرغ 
للتعاون ؛ والاستمتاع بكثير من الأسباب امدئية . 

ه تمن تأمّل هذه الاحوال عل انه لم يكن بين الرأيين والاعتقادين 
خلاف * وان التباين الواقع هما فإن سببه نقص في القوى الطبيسة في 
أحدها » وزيادة فما في الآخر ... إذ الأكثرون قد يلون ماهو آثر 
وأصوب وأولى “غير انهم لا بطيقونه ولا يقدرون عليه » وربما أطاقوا 
البعض وعجزوا عن البعض » '"" . 

. أي کان وزيراً له‎ - ١ 


؟ ‏ كتاب المع بين المكيمين ص م 5 
م - تفس الصدر ص ۸٤‏ . 


۴۹٦ 


ب - تاميح افلاطون وتصريح ارسطو 

د ومن ذلك ايضاً تبان مذهبها في تدوين العلوم وتأليف الكتب ٠»‏ . 
فافلاطون - متأتراً بأستاذه مقراط - كان ينم تدوين الملوم وإبداعبا 
بطون الكتب دون الصدور . فاما خشي على تفسه الغفلة والنسان وخاف 
ضباع العلم واندثار ما يستنيطه فيه » فقد عمد إلى تدوين علومه وحمكته 
وحفظها في بطون الكتب » لكنه اختار لها الرموز والألفاز ضنآ بها على 
غير أهلبا فلا يطلع عليها إلا المستحقون ها اللسترجبون للإحاطة ا . 

و وأما أرسطو طاليس فكان مذهبه الإيضاح والتدوين والترتيب والتملبغ 
والكثف والسان واستيقاء كل ما مجد اليه السبمل من ذلك » , 

وبر الفارابي على ما رى من خلاف بين الحككسين في مده المسألة 
بأنه انما هو شلاف ظافري فقط فمؤكد ان كير الفلامفة وإن بدا احماناً 
واضح البيان والترتيب والشَلِخ » إلا انه لا خقى ما في مذهبه ايضا من 
« وجوه الإغلاق والتعمبة والتعقبد » مم ما يظهر من قصد البيان 
والابضاح » '' كأن يتعمد مث امقاط احدى القدمات الضرورية في كثير 
من القياسات الطبيمية والإلهبة والخلقية » او ربطها بنقيجة قباس آخر . 
وبذلك يتفى مع استاذه من حيث الرغبة في قصر الحكة على اصحايها . 
ويستشبد الفارابي على ذلك برمالة قال ان ارسطو بعث ا الى افلاطون 
يتحدث فيها عن التدوين والتأليف : « اني وإن دونت هذه العلوم وال كم 
المضمونة بها فقد رتبتها نرتيا لا يخلص الا إلا اهلها » وعرت عنبا 
بسارات لا بط مها إلا بنوهاأ» " . 

وهكذا يظبر د ان الذي سبق الى الاوهام من التبابن في المسلكين » 
دعوى باطلة لا أساس لها من الصحة . 
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+ - الطيع والتطيع 

« ومن ذلك ايضا امر اخلاق النفس ؛ وظنهم بأن رأي ارسطو مالف 
ارأي افلاطوت . وذلك ان ارسطو يصرح في كتاب ( نىقوماخا ) ان 
الاخلاق كلها عادات تتغير » وانه لدس شيء مہا بالطيم » وان الانسان 
يمكنه ان ينتقل من كل واحد منها الى غيرء بالاعتقاد والدربة . وأفلاطون 
يصرح في كتاب ( السيامة ) وفي كتاب ( بولطيا ) خاصة بأن الطسم يغلب 
المادة » وأن الكبول حيِما 'طبعوا على خلقى ما ) يمسر زوالهم عنه » "١‏ 
فبذا اذن مما بوم الخلاف بينها . 

وليس الامر كذلك »2 فالخلاف هنا ايضاً في الظاهر لا في الحقيقة . 
وذلك ان ارسطو في كتايه الممروف ينسقوماخيا انما بتكل على القوانين 
المدنية والخلقة . والكلام على القوانين يككون كلب ومطلقاً ... ومن البين 
ان كل خللى اذا نظر البه مطلقا عم انه يتلقل ويتغير ولو بمر ؛ 
وليس فيء من الاخلاق ممتنما عن التفير والتنقل '"' ... 

ه وأما افلاطون فانه ينظر في أنراع السيامات ؛ وأيْها أنفع وأا 
أشد ضرراً . فينظر في أحوال قايلي السياسات وفاعليبا “ وأا أسبل قبولاً 
وأعا أعسر » . ركل هذه انما هي حرثمات لا كلنات . والخكلق اذا 'نظر 
النه جرناً وعلى حدة 'عم أنه بعر تغيره أو زواله . والعسير غير الممتنع""'. 

وإذن فلا خلاف د بين الحكمين في الحقيقة » وإنما ذلك شيء مختل 
الظاهر عن الأقاويل عندما 'ينظر واحد واحد منبا على أنفراد » من غير 
ان يتأمل المكان الذي قبه ذلك القول ومرتية المل الذي هو منهد»"'. 
فأفلاطون حمل للاستعدادات الفطرية أههمية كيرة ؛ ولكنه لا ينكر إمكان 
تغبير الخلق وإن كان ذلك شديد الصعوبة . وكذلك لا ينكر ارسطو ان 

س فقس الصدرر ص هؤو. 
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بعض الناس يكن فيهم التنقل من خلق الى خلتى أسبل 4 وقي بعضهم 
أعسر . فهو من ثم يقر" بوجود الاستعدادات الفطرية كأفلاطون »> كا ان 
افلاطون يدوره يقر" بإمكان التفير ‏ ولو بعر - كأرسطو . قلا خلاق: 
ادن بها "“ . 
د - المعرقة بالتذكر والمعرفة بالتجريد 

وما بوهم اختلافا بينها ايضا رأياهما في مصدر المعرفة . فالعلم تذكر 
كا بين افلاطون في كتابه المعروف امم ( فاذن ) '''. وهو ولبد التجربة 
والتحريد العقلي > ؟ا بسن ارسطو قي كتاب ( البرهان ) . 

وبرى الفارابي ان الخلاف بينها هنا ايض خلاف في الظاهر فحسب . 
فأرسطو بقول في اول كتاب ( البرهان ) : كل تعلم وكل تعلم فاا يككون 
عن معرفة متقدمة الوحود. وإلا فككف يوقن أنه عل ما کان يطلب . 
فان « الذي يطلب عل شيء من الاشاء انما يطلب في شيء آلخر ما هد وجد 
في نفه على التحصل »؛ مثل ات الماواة وغير المساواة موجودتات قي 
النفس . والذي يطلب الخشبة : هل هي مساوية او غير مساوية » انما يطلب 
ما ها منبها على التحصل . فاذا وجد احدها فكأنه يذكر ما كان 
موجوداً نفه . ثم ان كانت مساوية » فبالمساواة ؛ وان كانت غير مساوية » 
فقير الملاوام ۾ " , 

وقد بن ارسطو في كتاب ( البرهان ) اعسة الحس والعقل في تحصيل 
المعرفة » قاثلا : « ان من ققد حت ما فقد فقد علا ما › قالمعارف انما 
تحصل في النفس يطريق الحس ... فاذا حصلت من هذه التجارب قي 
النفس » صارت النفس عاقة »2 إذ العقل لبس هو شيئاً غير التحارب . 
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وميا كانت هذه التجارب اكثر » كانت النفس أتم عقا ء "“ . 

وكا يلح ارسطو على أهسة الحس والعقل كذلك افلاطون . فليس للعقل 
عنده و« فعل مختص به دون الحس سوى ادراك جميع الاشباء والأضداد > 
وتوم احوال اأوجودات على غير ما هي عليه . فان الحس يدرك من حال 
المرجود الجتمع يجتمعاً » ومن حال الموجود المتفرق متفرقًا » ومن حال 
المرجود القسح قبيحاً » ومن حال الموجود اليل جملا . وكذلك مائرها . 
وأما العقل قانه يدرك من حال كل موحود ما قد ادركه الحس وكذلك 
ضده : فاته يدرك من حال الموحود امجتمع عتا وعتفرقا مما »> ومن 
حال الموجود المتفرق متقرقًاً وبجتمعا معا ؛ وكذلك سائر ما اشہباء "' . 

ومعنى ذلك ان افلاطون يقر يعمل الحواس كأرسطو . وكل ما بين 
الحس والعقل من فرق ان الحس يدرك الشيء كا هو »6 وأما العقل فبدر كه 
کا هو وعلى ضد ما هو 2 ولیس له فمل خاص به دون الحس . وبالتالي 
فان الحس - والعقل لا يرج عن كونه ضرباً من الحس - هو مصدر المعرفة 
عند افلاطون کا هو مصدرها عند ارسطو . وهكذا بتفقان في اهمية الحس 
وطبيمة العقل ومصدر المعرقة والتعم . والخلاف الود بينها ائما بلحصر 
في « ان الحكم ارسطو يذكر ذلك عندما بريد ايضاح امر العم والقياس » 
وأما افلاطون فانه يذكره عندما بريد ايضاح امر النفس . ولذلك أشكل 
على اكثر من ينظر في اقاويلها . وفها اورداء كفاية لمن قصد سواء السسل'؟. 

ولكن ما الممل اذا ظل الناس رغم جم ما تقدم يتشبثون بوجود 
خلاف بين رأبي الحككيمين ؟ فبل يمني ذلك ء شيثا سوى أن العقل المستقم 
والرأي السديد والممل الى الحق والانصاف معدوم في الاكثرين من الناس ؟ 


واي كلا. 
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فن تأمل حصول المقدمات الاولى وحال التمم تأملا شاف) » عل انه لا يرد 
بين رأبي الحكمين ‏ في هذا الممنى ‏ خلاف ولا تباين ولا مخالفة » "“ . 


سے لد المعل بان الاثيات والانكار 


« ومن ذلك الصور والمثل التي تنسب الى افلاطون انه يثيتها » 
وأرسطو على خلاف رأيه فما . وذلك ان افلاطون ؛ في كثير من اقاويل » 
يومىء الى ات للموجودات صرراً بجردة في عام الإله > وريا يسميها 
( الثثل الإهة ) وأا لا تدثر ولا تفسد ولكنبا باقة » وإما الذي بدثر 
ويفسد اتما هي الموجودات الي هي كائنة فاسدة . وأرسطو ذڪر في 
( حروفه ) فيا بعد الطبيعة كلامآ شم فيه على التائلين بالمثل والصور 
الي يقال انها موجودة قاممة في عام الإله غير فاسدة » وبين ما يازمها من 
الشناعات » "' , 
امام هذا التعارض الصارخ وقف الفارابي يتمس ارج فبجده في كتاب 
( الربوبية ) او ( اثولوجيا ) المنحول لأرسطو » وهو كا نعم عبارة عن فصول 
وشذرات من التاسوعة الرابعة والخقامسة والسادسة من ( تاسوعات ) افلوطين > 
ومعانه مستمدة من محاورات افلاطون . قفي هذا الكتاب د جد ان ارسطو 
يثيت الصور الروحانية ويصرح بأنها موجودة في عام الربوسة »9 , 
وقد شمر الفارابي بالتباين بين كلام ارسطو في هذا الكتاب وكلامه 
في سائر كتبه الاخرى » فأصر" على موقفه الألوف وتمسك با يرافق هواه » 
فراح يرفكى ويومّد ۲ فلا يحد ‏ كمادته ‏ في الخلاف إلا ظاهر خلاف » 
ولا رى في التمارض إلا شبه تعارض . ولذلك يقول ان هذه الاقاويل 
لا تلو ه اذا أخذت على ظواهرها من احدى ثلاث غلال : 
٠‏ إما ان يكون بعضها مناقضاً لبعض » 


. ١۸ المسدر السابق ص‎ ١ 
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و وإما ان يكون بعضها لأرسطو وبعضبا ليس له ٤‏ 

« وإما ان يكون لما معان وتأويلات تتفى بواطنها وإن اختلفت 
ظواهرها » فتتطابق عند ذلك وتتفق ,1 , 

ورد الفارابي الحالة الاولى : اد لا محوز « ان بظن بأرسطو مع براعته 
وشدة يقظته وجلالة هذه الماني عنده » أعني الصور الروحائية » إنه يناقض 
نفسه في عم واحد ؛ وهو العم الربوبي » . فليت شعري كيف يصح عليه 
التناقض وهو صاحب المنطتى آله العصمة واطداية للعقل الشرى ؟ 

وأنكر الفارابي ايف) الحالة الثاتية » وهي ان يكون ( كتاب اثولوجا ) 
لغير ارسطو د اذ الكتب الناطقة بتلك الأقاريل أسبر من ان “يظن* 
بعضبا انه منحول ع "“ . 

فلم يبق اذن سوى الحالة الثالثة وهي التأويل . فلبذء الأقاويل التي 
تبدو متناقضة فيا بينها « تأوبلات وممان * اذا كشف عنما ارتفع الشك 
والحيرة »'"'. 

والتأويل الذي براه الفارابي « انه ا كان الاري حل" حلاله بانيته 
وذاته ... حي موجداً لهذا العالم يحميع ما فيه » قراجب أن يكون عنده 
صور ما بريد إيحاده في ذاته . جل الله من اشتباه ... ولو م يكن 
للموحودات صور وآثار في ذات الموجد الحي المريد » نما الذي كارن 
بوجده ؟ وعلى اي مئال ينحو با يفعله وببدعه ؟ أما عبت أن من نفى 
هذا المعنى عن الفاعل الحي امريد لزمه ان يقول بأن ما يوجده انما يوجده 
عراف وتلحا وعلى غير قصد ولا ينحو نحو غرض مقصود بإرادته ؟ 
وهذا من أشنم الشناعات » © . 

وهذه الصور لا توجد في العقل الإنمي على سبل الوجود المكاني » او 
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على انها أشباح قامُة في أماكن اخرى خارجة عن هذا العام . فالألفاظ 
لها مقتضيات توحي التشابه بينها وبين عالمنا الحسوس » لكن يحب تنزيه 
العام الإهي عن معاتيبا الحسية .فان الضرورة « تدعو الى اطلاق 
الألفاظ الطبعية والمنطقية المتواطلة على تلك المماني االطيفة الشريفة > 
العالية عن جيم الاوصاف ؛ المباينة عن جيم الامور الكبانية الموجودة 
بالوجود الطبيعي . فانه إن ”قصد لاختراع ألفاظ أخر واستئناف وضع 
لغات » سوى ما هي مستعمة »ا كان يوجد السبيل الى ألفاظه » و'يتصور 
منبا غير ما باشرته الحواس . فلا كانت الضرورة تنم وتحول بيننا وبين 
ذلك اقتصرء على ما بوجد من الالفاظ ©» وأوجمنا على أنفسنا الإخطار 
بالبال ان المماني الإلحبة التي يعبر عنبا .هذه الالفاظ هي بنوع أشرف 
وعلى غير ما نتخله وتتصوره 0 ' . 

فأرسطو اذن ليس أقل اعانا بالمّثل او الصور الروحانية المفارقة من 
افلاطون » وما كلامه في إنكارها إلا ذو معان وتأويلات . فبو - خلاقاً 
لا يقول أهل الظنون رالشكوك - ينبت الصور الروحانية ويعتقد انها 
كانت قائمة قبل هذا العام لا تدر ولا تفسد > وهي موجودة في عال 
الربوبية وجوداً لا يمكن العبارة عنه » لأن الالفاظ مشحونة دان بالمعافي 
الحسبة ولا يكن اختراع ألفاظ اخرى غير مشحونة هذه الماني ؛ قبحب 
أن نقنصر على ما يوجد من الالفاظ , على ان تمعطيبا معاني أشرف مما 
تتخمله لما . وهذا ما يقرره افلاطون ايضاً في نظرية المثل . فلا اختلاف 
اذن ببنها . هكذا « ينغي ان تفېم ما بقوله افلاطون في أقاويله . فانها 
مها "' اجريت هذا المجرى زالت الظنون رالشكوك التي تؤدي الى القول 
بأن ببنه وبين ارسطو اختلافاً في هذا الممنى » 9" . 

9 
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هكذا فيم النارابي الحكيمين وهكذا صم بين رأيسها ووقق بين 
أقاريلها » وهو توفيق کنا فود لو كان خيراً من ذلك . ولکن هيبات ! 

فالحكيات م يصلا اله تقيين صافيين » بل لقد وصلا في ثوب الافلاطونية 
المحدثة : فقد شوتهتبا هذه الافلاطونىة وأفسدت أقاويلها ومزجتها بأخلاط 
الآراء والاقكار والعقائد التي كانت سائدة آنذاك فى مدرسة الاسكتدرية . 
يضاف الى ذلك تشويه السريان . فقد حدث خلط شفيع في حركة تقل 
القراث الموناني عن طريق السريان أددى الى تشويه النصوص المنقولة ونموضها » 
فاختلط الامر على الفارابي وفلاسفة الاملام . وإذن فليس الذنب ذنب 
الفارابي وإنا هو ذنب الاسكندرانئين والسريان الذين اختلط التراث الموناني 
على أيدهم بأدران وشوائب ل تساتطع كار المقول ان تيز فما الخخبيث من 
الطبب ؛ الى ان جاء ابن رشد فقام بمحاولته الإصلاحية المعروفة . لكن 
ما قام به - على أحهميته - ظل" تاقصا حتى حر تحقيق النصوص القدعة 
ونقدها في العصر الحديث . فبي عمل ضخم يتطلب تضافر جود مختلفة 
لا يطبقبا الفارابي او ابن رشد او اي انسان آخر » لا سما في عصر مبكر 
كمصرها . فيجب ان ننظر الى الامور بقدر ما تحتمل هي لا بقدر ما 
تريد لها ان تحتمل » لا سيا اذا نظرن الما من مسافة بعيدة كالتي بقعم 
فىپا عصرتا . 

ان كل ما كان بطلب من الفارابي نذالكه فى توفيقه بين الحكمي ان 
يسير على طريقة علسة قائمة على دراسة النصوص والمقارنة يينبا وثناوها 
بالشرح والتفسير . وهذه مكرمة يجب تسجيلها له . فو م يعتمد على اقوال 
الاس في المي ولا على المشبور عنهها واما هو اتبع في دراستها 
الطريقة العامة المعقولة آتذاك وهي الرجوع الى المصادر والمظان المطلوبة » 
والاعتاد على النصوص واستتطاقبا واستخراج ما يمكن استخراجه منها. 
نعم ان دراسة النصوص لا تكتمل الا بتحقيقبا وتمحصصبا ؛ وهذا مأخذ 
كبير يؤخذ على الفارابي ؛ لا سما اذا تذكرظ ان الدرامات النصية كانت 
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في عبده متقدمة وان كانت في غاللتها عصورة في التصوص الدينية . 
ولو قدر للعرب 5تذاك ان مجمموا الى تحقيق النصوص الدينة تحقبق 
النصوص القلفية لقل الزيف والتزوير ولأدركوا أيماد الفكر اليواني 
على حقيقته ولسيروا اغواراً فيه ظلت محجوبة عنهم . ولكن يبدو اتهم 
لم بكونرا في عحلة من امرم . فحسسيم انهم حققوا النصوص الدينية 
وقطموا في ذلك شوطا كبيراً » وتركوا للأجبال بمدم ميهمة تمقيق 
الجوانب الاخرى من النصوص . فالأمور مرهونة بأوقاتها . 

ثم ان الفارابي كان منسجماً جداً مع تفه ومع اتجاهه القلقي العام 
عندما كان يؤمن بوحدة الفلسفة والفلاسفة . فالمملوم ان التمدد هو أل 
اعداء الفلاسفة القدماء لا سيا اذا كافوا من اصحاب المذاهب الثشالية 
ألم حمل مقراط على السوفطائيين لقولهم بتعدد الحققة ؟ أنها كانت فلسفة 
كل من افلاطوت وأرسطو سيراً في هذا الاتجاه * اتجاء توحيد الحقبقة » 
ار على الاق لالتخغيف من مظاهرها المتعددة بقدر الامكان؟ أليس مذهب اقلوطين 
في الفيض محاولة جادة لإزالة القروق بين الوحدة والكثرة ؟ أليس التلفيق 
الذي يطبع الافلاطوتية الحدثة كلها » عملية توحمد ؟ بل أليست الفلسفة 
كلها هي البحث عن الحقبقة لا عن الحقائق ؟ نمم لا تخلو كل عملية توحيد 
من هذا القبيل من التمسف والافتسار واغتصاب النتائج » ولكن هنا 
تتفاوت أقدار الرجال . فالنوحد بين الآراء والمذاهب هو اذن من عي 
العمل الفلسقي . ولقد أبلى الفاراي في ذلك بلاء حسنا بحسب مقاييس 
عصره والامكانئات الى توفرت له . ولكنه أخفق اخفاقاً ذريماً بحسب 
مقاييسنا نحن الذين ننظر الى الامور من بعيد » بل من بعيد جدآ » حيث 
بتسع لنا من جال الرؤية مالم يكن يتسع لأبناء عصره . فلكل عصر 
اذواقه ومشاربه وهمومه وطراز تقفكير. . فن خطل الرأي ان تفمّه 
عصوراً غير عصورنا او أن نشد يبا لا ايء إلا لآن طراز التفكير 
رالحياة والشعور مها يخالف او يشايه طراز تفكيرنا ونظام حباتنا وطريقة 
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الشمور عندة . فأنماط التفكير والحياة والشمور كعدد أنفس بني آدم في 
العصر الواحد والحقة الراحدة »> فكيف يكرن حاها في العصور الكثيرة 
والحقب المتباينة ؟ 

وجدير إلذكر ان الآراء التق ينسبها القارابي الى ارسطو وأقلاطون > 
انما تمثل في الحقيقة راء الفارابي نفسه . فهو يفرض آراءء ومعانيه على 
افلاطون وأرسطو ويقول على لسانه) اشاء هما عنبا براء. وما ذلك إلا 
لأنهد تخذها أداة للتسير عن آرائه هو . وهذء ظاهرة تحدث كثيرا عند 
من بريد أن حمل من بعض الشخصات ميرراً او حجة لأقواله هو . 
وعتدئذ نجد هذه الشخصية أشبه بالصم أنفه من مم يتثني وفقا لمشيئة 
من يتخهذه تكأة لآرائه . فكل من عرض لتفسير شخصية من الشخصيات 
إو فلفة من الفلسقات او مذهبب من المذاهب » بل تفسير ظاهرة من 
ظواهر الطبمعة او حدث من احداث التاريخ والامماع والحضارة . خاصة 
اذا كان فبه نموض او تتاقض أو اي عقدة من العقد الاخرى ؛ فلشد“ 
ما يخصب الفكر امام المقد - اقول كل من عرض لتفسير شيء من ذلك 
تراه يصب في تفسيره كل بضاعته من العلل والمعرقة وکل زإده من الاحاسیس 
والمشاعر والخيرات والتحارب . وهكذا يضفي شخصيته وخباله على الاشياء 
والأحداث والأشخاص والعقلبات والمذاهب ؛ ويلع عليها من صفاته ومعانيه 
ما هو كفيل بتغبير ممتواها زالتصرف في أبعادها ونمط وجودها تصرفاً 
يتفاوت في العمق والشدة والسعة بتفاوت القدرة على الخلق والابتكار . 
هذه هي عبرة التاريخ > وهذا درس من دروسه . ولکن ما اكثر ما يبعلا 
التاريخ ! وما اقل ما تعي ذاكرتنا من دروسه وعيره !| 

ويهذا المنى فان ارسطو ليس له شخصية واحدة ؛ وإنما له ثلاث 
شخصيات على الأقل . ولكنه ل بتوحئد ول يجمع شتات نفسه إلا في العصر 
الحديث عندما بدأت حركة إحباء النصوص القدية وتحقيقها تحقيقاً عاضا 
موضوعما بقدر الإمكان . اما قبل ذلك قل يكن هناك ارسطوطاليس 
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واحد بل لقد كان هناك ارسطوطاليسون ثلاثة ‏ اذا أجاز مادتنا النحاة 
هذا المع المسيز ‏ على أقل تقدير . قبناك ارسطوطاليس اليونان » وهنا 
ارسطوطاليس اللات » وهناك ارسطوطائيس العرب . وكل واحد من هزلاء 
الاشغاص الثلاثة مختلف عن الآخر بقدار اختلاف الاسلام عن المسحمة 
واختلاف هذين عن الوثنية الموتانية . وليس هناك من أشباء مشتركة بين 
هذه الشخصيات الثلاث لأرسطوطاليس سوى ما لا صلة له الاسلام أو 
المسحية او الوثنبة وما يرجم الى تراث العقل الخالص . وفيا عدا ذلك 
فنقاط التلاقي قليلة . وكل شخصية من هذه "شخصيات الثلاتث عمل في 
أتضجته تجارب وعقليات وأفكار تضافرت جما على صقله وتشذيبه » حق 
أخرجت أثرا فنياً راثا بالنسبة الى ذوق عصره وبيئته » ولكن هيات 
ان نتذوقه نحن او تحسن تقديره كأصحابه » لأنه تسار صادق عن عصره 
لا يتأ الينا بصلة في قليل او كثير . وما يقال عن ارسطو يقال ايض 
عن افلاطون . فاذا مزج ارسطو بأفلاطون محذب هذا الى ذاك وإكال 
هذا بذاك فقد حصل الكال . 

تلك كانت مشاغل المصر وبذلك انحصرت همومه . وكان تماحهم قنه 
برازي نجاحنا في الوصول الى القمر || 

فلنفهم القوم من الباطز, لا من الخارج * ولنتعاطف معبم “ ولننفذ الى 
دخائل نفوسهم ولنصل الى أغوارها السحيقة » حتى نقدارهم حق قدرثم 
ولا نبخسهم شيا » وإلا استبترنا بآثارم وانسقنا في التفسيرات السطحية 
والآراء المتعسفة » رعسل سنا وبين الحقيقة التي نقول اننا نسمى للوصول 
الما . فنا افمدم الابتكار في عصر من العصور » ولا خلت" امة من أصالة 
الرأي وخصب القريحة » ولككنيا المصور والازمان والبيئات تفرض على 
العقرل قوالب معينة وممابير محددة وموازين مقررة لا يمكتها الخروج 
علا » وإلا استبحنت و'نبذت نبذ النواة . فالابتكار حقيقة واقعة لا صل 
لها بالعرق والجنس وإنما صلتها الاجماع والتاريخ والحضارة . 


فلىکن لنا ف دلك عيرم ٤‏ والحذار الحذار من جوع الفكر والنظرة 


المجل والرأي الفطير . 
»۽ - الواجب والممكن ( الله والعام ) 


ان الفارابي فملسوف قوي الابمان » لكن ايانه كان على طريقته الخاصة 
هو »لا على طريقة المؤمنين التقليديين . ففكرة الله التي م تكن سوى 
ظاهرة عرضية في مذهب ارسطو تصبح لديه محوراً للوجود : فال الذي 
كان علة غائية عند العم الاول انما يتحول الى علة فاعلة عند العم الثاني . 
نمذهب هذا الاخير في التفرقة بين الذات والوجود » او التميز بين الماهبة 
والموية في الاشياء انما دف الى ان يجمل من الله الم الاولى التي تنح 
الوجود للذات او تقض الحوية على الماهية . ان الذات والوجود » او الماهية 
والموية » هما شيء واحد في الله لا مختلف مدلول احدحما فيه عن مدلول 
الآخر » ولكنها يفترقان في نظام الاشياء 2 والله وحده هو الذي مجمع 
بينها في عملية الخلق . 

ولفهم المعنى المقصود من الوجود والماهية والتسيز بينها نهيب بالانسان 
ان بتصور شكلا هندسيا مثل او اي شيء آخر . فمن الممكن للانسان 
ان يتصور هذا الشكل دون ان بتصور همه الضرورة انه 
موحود . فالوحود ليس من مستازمات طبيعته وإنما هو شيء عارض له 
قد يتحقق وقد لا يتحقق . ويعبر عن ذلك فلسفيا بأن الوجود ليس من 
مستازمات الماهية » ولا هو مقوم من مقوماتها » بل هما ختلفان في حقيقتها . 
فليست الماهية متضمئنة في معنى الوجود 2 ولا الوجود متضمّنا في معنى 
الماهية » وإغا لكل منها ثأنه الخاص وطبيعته الخاصة ؛ وليس من ضرورة 
حصول احدهما فى الذهن حصول الآخر معه ارج الدهن . فالوجود (او 
الموية ) غير الذات ( او الماهية ) . انه يطرأ على الماهسة بفمل فاعل 
د فكل ما هويته غير ماهيته فبويته من عيره » وهو المبدأ الذي لا ماهية 
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له مساينة للهوية >“ » بل هما فيه شيء واحد وحقيقة واحدة » وهو 
الله تمالى . 

ولذلك يفرق الفارابي بين المنكن والواجب . فالموجودات كا يقول في 
كتابه ( عبون المسائل ) "'' على ضريين : احدهما اذا اعتثير ذاته م بحب 
وجوده ويسمى ممكن الرجود ٠‏ والثاني اذا اعتثير ذاته وجب وجوده 
ويسمى واجب الوجود . 

فمكن الوجود هو الذي اذا فرضناه غير موجود ل بازم عنه عال ٤‏ 
فلا بد له من علة تفرحه ألى الوجود © واذا 'وحد صار واحب الوحود 
بغيره : فالنور مث لا يوجد قل شرو الشمس + ذلك بأنه مكن الوجود 
بذاته قبل طلوعبا » فاذا طلمت كان واحب الوجود بغيره ؛ اي تليحة 
حتمة لملته ( الشمس ) . وممنى ذلك ان الممكن له حمالان اثنان : حال 
بقائه في حيز الامكان الصرف او الاهبة الحضة وعدم اتتقاله الى الوجود ؛ 
وحال وجوبه بفيره او وقوعه بالفعل او تشخصه او انتقاله الى الحوية . 
والأشاء الممكنة التي يفتقر وجودها الى غيرها في الحالين لا يجوز ان تمر 
بلا نجاية في كونها علة ومملولاً » ولا يحوز ان يكون بعضبها علة لبعضها 
الآخر على سيبل الدور » بل لا بد من انتبائها الى شيء واجب هو الموجود 
الاول رهو اه تعالى ٤‏ خالی كل شي . 

وبعبارة اقل تعقيداً : ان الممكن يحمتاج الى علة ترجه الى حيز الوجود . 
ولما كانت العلل لا يمكن ان تتسلسل الى غير نهاية > فلا بد" للأشاء 
الممكنة من أن تنتهي الى شيء واجب . وهذا الواجب هو الموجود الارل 
الذي ينح الوجود لكل مكن . 

والواجب الوجود لا علة لوجوده . فيو واجب الوجود بذاته > اي 
تقضي طبیعته بوجودهء ٤‏ بعلى اته مق “فرض غير موجود ازم منه محال . 


. ١٣١ ج١١ انظر عن صفصة‎ ٠» فصوص الحم‎ - ١ 
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فلا جوز كون يغير وجوده؛ لأنه السبب الاول والملة الأولى لكل 
وجود . انه الوجود الثام » الوجود يغير علة . ان وجودء هو أول وجود 
واتم وحود واكمل وجود ؛ فله بذاته الكال الاءمى . ولس له ند أو ضد 
او شربك ؛ فبو متزه عن جميع أنحاء النقص . فوجوده الذي به ينحاز "° 
عا سواء من الموجودات لا يکن ان يككون غير الذي هو به في ذاته 
موجود . ولا مادة له بوجه من الوجوه . ولدلك قبو يموهره عقل بالفعل 
معقول بالفعل » لبس يحتاج في ان يكون معقولاً الى ذات اخرى خارجة 
عنه تعقله » بل هو بنفسه يعقل ذاته فصر معقولاً بالفمل » وكذلك لا 
يحتاج في ان يكون عقلاً وعاقا بالفعل الى دات يعقلبا ويستفيدها من 
خارج » بل يكون عفلا وعاقلا بأن يمقل ذاته '"' . 

واذا هو عقل ذاته فقد عقل الاشاء كلا » لأن سائر الموجودات اما 
اقتبس كل واحد متها ألوجود من وجوده 4 اي هو يمبها من حيث هي 
معلولة لذاته » لا من حبث انه يحتاج في ان يعمبا الى ذات اخرى يستقيد 
عامه منها شارحة عن ذاته . فبو مكتئف بذاته ميتبج ہا يعشقبا ويسعد 
بتأملبا . وهو مدير لميع العام »لا يمزب عنه مثقال حبة من خردل » 
ولا شوت عنانته شيء من احزاء العام »؛ وحتى القاسدات يعقلبا من حبة 
ااا وعللبا . قعلمه تعالى لا يقد وإن قد موضوعه "' . 

© 

هذا وات فكرة تقسم الوجود الى واحب وممكن تتخلل الفلسفة 
الاسلامية كلا من اقصاها الى اقصاها. فإذا كان للأشاء ان تخرج الى 
حيز الوجود فلا بد لما ان تتلقى نعمة الوجود من واجب الوجود . 


. اي يتفرد‎ ١ 

+ انذظر الديتة الفاضلة ص +٠١‏ وج رالسماسة المدئة ص ٣ع‏ س ع1 . 
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والخلق تبعاً لذلك انما هو اعارة هذا الوجود > هو فض هذا الوجود من 
موجود بالضرورة على مكن في ذاته قابل لأن يرجد . فالماصة في نفسبا 
مكنة تستقبل الوجود فتصير بذلك حقمقية *؛ والحوية « جمولة » لجاعل » 
وأن الوقوع وإن كان حالاً آخر لمكن لكن تحققه ليس من ذاته وإنغا 
هو يستفيد من غيره . وقد قامت الفلسفة الاسلامية كلها على هذه الفكرة 
التي تربط بين الواجب والممكن » حيث يكون الاول مورا في نتحقيق 
الثاني ووقوعه اذا ما تحقتق ووقع . 

وحهكذ! فال الذي كان علة غائية عند ارسطو يصبح علة فاعلة عند 
الفارابي » الى جانب كونه عل غائية ايضا . وشيه” الاتصال بين الله والعال » 
عند اللمعلم الاول يصبح اتصالاً حقيقيا عند اللم الثاني : فأرسطو كا هو 
معلوم ل بربط بين الله والعالم كا ربط الفارابي بينها هذا الربط الحم . 
فيو ( ارسطو ) يرى بين الله والعالم اثنينية واضحة لا تقبل الالتئام » حق 
لنكاد الانفصال بينها يكون اما لرلا ان العام يتطلم الى علته ويتدقع 
نحوها بالعشى . فلولا هذا التطلم الطبيعي من جانب المالم نحو مبدئه لا 
كان هناك اتصال بينها محال من الاحوال » ولتصور الذهن إعراض ادها 
عن الآخر إعراضاً اما . 

وأما الفارابي نمم انه اطلق على الله كامة ( واجب الوجود ) وهي 
كلمة ارسطوطاليسية » إلا انه اسبغ عليها معنى جديداً لا عد لأرسطو 
به » بدين به الفارابي لإله القرآن , إذ ان وامب الوجود عند القارابي 
في صلته بالمقابل له وهو الممكن ؛ اصبح موجداً له في الخارج وموجباً 
ومحققا له » وأصبح وجوب الممكن ووجوده من غير ذاته يمد ان كلا 
من ذاته عند ارسطو »4 وأصبحت الموية طارئة على الماهة بفمل فاعل 
بعد ان لم تككن بفعل أحد . 

وكذلك يحاوز الفاربي استاذه ارسطو في مسألة العم الإلمي . فالمعروف 
ان ارسطو يتزاه الله عن العم بغير ذاته . فهو عنده عقل وعاقل وممقول 
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لذاقه لا يعقل غيرها ولا يعم سواها » اذ لا حاجة به الى تعقل غيره . وأما 
الفارابي فإنه يحم تأثره بإله القرآن الذي هو بكل غيء علم والذي لا يخفى 
عليه شيء في الارض ولا في السياء » ويعلم خائنة الأعين وما تخفي الصدور . 
اقول اما الفارابي فإنه مضطر الى الاقرار بالعلم الإلمي واحاطته يجميع الاشياء . 
ولذلك فبو بزيد عى مفبوم ارسطو العلم الإلحي ان الله يعم الاشياء عن طريق 
عامه لذاته | فو عندما يفكر في ذاته فإنه يفكر في قدرته المظدمة » ومن 
هنا يدرك مصنوعاته الي هي معلولة لذاته ويعقل جيم الكائنات باعتباره 
عة لها . وادت فإن معرفته لداته هي عله معرقته بغيره . 

وكا تخطى الفارابي ارسطو في كل ذلك واعطاء الصورة التي استمر 
على اساسا سائراً في الفلسفة الاسلامية » كذلك هو تخطنى افلاطون وجعله 
رافداً من روافده . فالمعلوم ان افلاطون ل يبين كيفية صدور الاشياء عن 
عام المثل > فمع انه برى ان الاشباء ظلال للثل م يرضح كيفية تأثير 
هذه في تلك . وهذا ميا اخذه عليه ارسطو . واما القارابي فإنه - كا 
رأينا في جممه بين رأبي الحكيمين ‏ قد جعل المثل قائمة في العقل الإلمي 
لإبداع ما يبدع » لا تدثر ولاتفسد » بعد أن كانت - عند افلاطون ‏ 
قائمة بذاتها . وهذا الرأي الذي ينسبه القارابي الى الحكيمين انما يعبر في 
الحققة عن رأبه هو . فاه عنده صور ما بريد اتماده لته لا بوحد شیا 
جزافاً وعلى غير قصد . فالاشاء بعد أن كانت في عل الله صوراً عامة » 
أي ماهيات فقط ؛ تتحول إلى هوات وتصبح حقائق قعلية . وهذا 
التحول إغا يكون من جانب الله . وهكذا فتحقيق المثل اصبح على يد 
الفارابي عبارة عن منح الموية للداهيات المسكئة القائة في العقل الإلهي . 
ويسارة اخرى »> إن الله الذي في علمه ( عقل ) توجد الملل أو الصور 
وجوداً أوليا © هو الور في هذا العام » هو الموجد له وهو الخالق . 


هذا واذا كان أصل الما الإمكان او الماهية في نظر الفارابي » وكات 
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ثصور هذا الإمكان مرتبطا في الذهن بتصور الواجب الذي ل 'يسبى 
بإمكان ( او الل ) > فوجود العالم المسكن ليس متأخراً بزمان عن وجود 
موجده وموجبه . قالمملول انما يوجد بوجود علته ولا يتأخر عنبا إلا لنقص 
فيها او عجز ينعا من تحقيق آ#رها . فالتلازم في الزمان ضروري ادن 
بين الملة والملول . وما تقدام العلة على المعلول إلا من حدث الشرف 
والرتبة لا من حبث الزمان »اي هو مجرد تقدم منطقي لا زماني » كتقدم 
حركة البد على حركة الخاتم الذي وتحرك محر كبا . فا إن كاتا متحركان 
معا إلا ان حركة الد ذاتية وحركة الخاتم غير داتىة » او قل هي تابعة 
او لازمة عن حمركة الد * اذ لولا حمركة المد لما كان لما ان توحد. 
وهكذا الملاقة بين الله والعام : فيا قدعان بالزمان ؛ لكن الله متقدم على 
العالم بالذات الى جانب قدامه بالزمان » وأما المالم فانه قدي بالزمان 
فقط . فالمعلول داع أقل شأنا من علته ء قان الماهية المعلولة لها عن ذاتها 
انها ليست ؛ ولحا عن غيرها انيا توحد ؛ والامر الذي عن الذات قبل الامر 
الذي ليس عن الذات . وللماهية المملولة ان لا توجد القاس الها قبل ان 
لا توجد © فهي محدثة لا بزمأان »''2. 

وهكذا فالعالم مع وجوبه بغيره حادث في ذاته ۽ او قل هو محدث 
بدون سبق زمان . ويسارة اخرى ان المالم قدم بالزمان لقدام علته لا 
يتأغر عنبا » حادث في الوقوع بعنى أن وقوعه من غيره ولیس من ذاته » 
لأنه مفتقر الى علته ولآن طسعته الإمكان ؛ ولأن تحققه ووقوعه عن أمر 
خارج عن طبيعته » أعني عن ذلك الواجب التي ل 'يسبق بإمكاتف . 
وبذلك 'خكل للفارابي انه وفى بين الدين والفلفة › الدين الذي بم 
العام حادتا لوقا لله » وبإلتالي له بداية في الزمان * والفلسفة الي تمداه 
قدي موجوداً بذاته لا بداية له في الزمان . فو ليس قدياً بإطلاق ( أي 
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بالذات وبالزمان ) کا تقول الفلسفة ''' © وليس حادتا بإطلاق ( اي بالذات 
وبالزمان ) ا بقول الدين . أنه بن بين : اي هو حادث بالدات فقط دوت 
الزمان ( على معنى أنه مملول وأثر لملته ) وقدع قي الزمان فقط دوت 
الذات » لأن تصور وحوده مرتبط بتصور الواحب . 

أجل لقد كان الكون عن الله دفعة واحدة لا بزمان تقدم . فالكل 
ليس له زمان وإن كان للأجزاء بدء . ويشرح ذلك في حتابه ( الحم 
بين رأبى الحكمين ) شرحا بننبه الى ارسطو وهو في الحقيقة أنما يمير 
عن رأيه هو قيقول : 

وان الزمان إنا هو عدد حركة الفلك وعنه تحدث »2 وما نحدث عن 
ااشيء لا بشتمل ذلك الشيء "' » . فوجود الككون اذن خارج عن الزمان » 
معنى انپا حاءا معا لا ان احدهما تقدام الآخر . « ومعنى قوله "' ان العالم 
ليس له بده زماني انه لم يتكون اول فأولاً بأجزائه کا بتكون البيت 
مثا او الحيوان الذي يتكون اول فأولاً بأجزائه . فان أجزاءه يتقدم 
بعضبا بعضا في الزمان 2 والزمان حادث عن حركة الفلك » فحال ان 
يكون لحدوثه بده زماني . ويصح بذلك انه انما يكون عن ابداع الباري » 
حل حلاله © إياه دقعة بلا زمان » وعن حركته حدث الزمان ع( . 
وممنى ذلك في رأينا ان الكون في الزمان اذا انطبق على الأجزاء بعضما 
بالنسبة الى بعض فانه لا ينطيق على الكل . فس الكل غير حك الاجزاء . 
إذ بوجود الكل وجد الزمان * وقبل وجوده لم يكن زمان » وأما 


الاجزاء فتوجد دام في زمان " . 


. اي قلسفة إرمطر‎ ٠ 
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فالفارابي اذن يؤمن محدوث العالم . يل يصرح بذلك في ( الدعاوى 
القلسية ) فقول انه محداث » وأن وعوده بعد وعود الله بالذات . بقول 
الفاراني : « ان العام محددث » لا على أنه كان قبل العا زمان لم يخلق الله فيه 
العام + ثم بعد انقضاء ذلك الزمان خلق العام ه يل على ان العالم وجودء 
بعد وحوده ( الله ) بالذات » '؛. وهذا كله يدل على ان القارابىي بقول 
يحدوث العام » ولككنه حدوث من نوع خاص لا يدخل فه علصر الزمان ؛ 
وَإِئما هو عمارة عن إبداع حدث دفعة واحدة بلا زمان ؛ وعن حر كة 
هذا العام حدث الزمان . وهذا القول بالحدوث لا يتفق مع فكرة الخلى 
الزماني التي جاء بها القرآن » الخلق في متة ايام > حيث يكون الزمان 
سابقا على الخلق . وهذا قريب من فكرة الفيض وصدور الكون عن الله 
دفعة واحدة لا في زمان . فكا ارن الحرارة من لوازم الشمس ومعلولة 
لماء كذلك العام من لوازم أ ومعلول له . ولذا فالعا ققدم الزمان 
حادث بالذات . 

وإذا كان لنا أكثر من مأخذ على هذا التوفيق » فإن بجصرد تسسته 
( توقيقً ) حمل معنى التسوية والحل الوسط > وإلا لما كان توفيقا ولكان 
إما قول بالقدم الحض او الحدوث الحض » أما ان بوافق الدين ويرافق 
الفلسفة في آن واحد دون التضحبة بشيء مما في الدين ومما في الفلسفة 
فأمر غير معقول 4 وليس إلى تصوره من سبيل . إن ما قام به الفاراني 
في هذا الباب هو كل ما يكن عل * والدلل على ذلك ان القرون الوسطى 
كلها » على معتها وتباينها - اسلاصة كانت أو مسسحمة ال 
فلا نطلب' من القوم ما لا 'يطلب . فذلك طمع في غير مطمع . 
الفارابي أنه ل يتقبد بأرسطو في هذه المسألة » بل لقد كان للدين أو كير كبير 
في توجمه تفكيره . وهكذا تفلسف الدين الحنيف وتحنفت الفلسفة الوثنية 1 
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ف -- الفيض 

اذا وصلنا الآن في فلسفة الفارابي الى ان محقى الممسكن ووجويه ليس 
من ذاثه يل من الله الواجب الذي ل 'يسيق وجويه بإمكان » فقكيف وجد 
هذا العام و كيف خرحت الكثرة من الواحد البسيط ؟ 

لقد كان ذلك عن طريقى الفض . فالأرل (الله ) هو الذي عنه 
'وجد الوجود . « ومتى 'وجد الأول الوجود الذي هو له ازم ضرورة” ان 
يوحد عله ساثر الموجودات ... على ما هي من الوحود الذي بعضه مشاهد 
باس وبعضه معلوم بالبرهان . ووجود مأ يوجد عنه انما هو على جبة 
فض وحوده لوجود يه آخر ؛ وعلى ان وسود غيره فائض عن وجوده 
هو . فعلى هذه الحية لا يون وحود مأ برحد عله مسا له بوحه من 
الوحوه ؛ ولا على انه غاية لوجود الأول ... يعني ان الوجود الدي يرحيد 
عنه [ لا ] يفده كلا ما٤‏ کا يكون لنا ذلك عن جل الاشياء التي تكون 
مناء مثل أنا بإعطائنا الال لغيرنا نستفيد من غيرة كرامة او لذة او 
غير ذلك من الخيرات + حى تكون تلك فاعة فيه كلا ما . فالاول ليس 
وجوده لأجل غيرء ولا يوجد بغيره ... فيكون لوجوده سبب خارج عنه » 
فلا يكون اولاً... بل وجوده لأجل ذاته ... فلزلك وحوده الذي يه 
فاض الوجود ال غيره ... ووحوده الذي به تجوهره في ذاته > هو بعنه 
وحجوده الدي به محصل وحود غبرء عله .., ولیس وحوده مما فض عنه 
وحود غيره أل من وجوده الذي هو مجزهرة ‏ ولا وحوده الذي جوهره 
أل من الذي بفيض عنه وجود غيره » بل هما جميماً ذات واحدة . 
ولا يمكن ايضا ان يكون له عائق من ان يفيض عنه وجود غيره »© لا 
من نقسه ولا ن خارج أمة ,2 . 


١‏ - آراء اهل المديئة القاضةء ص ه۴ - 5م , ريكاد هذا الممنى يتكرر بنصه في السباسة 
المعثية ص ۷ع اماه 
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اقد كانت هذه المقدمة ضرورية لإزالة جيم الالتباسات التي تنشأ في 
الذهن من جراء تصور علبة الفيض تصوراً حسسا . فلا برمي الفيض الى 
تحقيق غاية م تكن » وليس فيه نقص في مكان يقابله كال او زيادة في 
مكان آغر ؛ ولا هو واقع بتار فمل خارج عله 2 وإنما هو لذاته وبذاته 
وف داته . 

هذا « والموجودات كثيرة » وهي مع كثرتها متفاضلة . وجوهره جوهر 
يفيض منه جوهر كل وحود كان كاملا او اقصا. وجوهره ايضاً جوهر 
اذا فاضت مله الموجودات کہا بترتيب مراتپا » حصل عنه لكل موجود 
قسطه الذي له من الوجود ومرتبته منه . فيبتدىء من أكملبا وجوداً ثم 
يتلوه ماهو أنقص منه قلي ؛ ثم لا بزال بعد ذلك يتلو الأنقص فالأنقص 
الى أن ينتبي الى الموجود الذي إن تخطى عنه الى ما دونه تخطى إلى 
ما لم يكن ان يرجد أصلا ؛ فتنقطع الموجودات عن الوجود ... 

دفبو حواد ٤‏ وجوده هو ي جوهره © ويترتب عله الموجودات > 
ويتحصل لكل موجود قسطه من الوجود بحسب رقبته عنه . 

« فبو عدل » وعدالته في جوهره > ولیس ذلك شيء خارج عن حوهره . 

« وجوهره ابض جوهر اذا حصلت الموجودات مرتية في مراتبها ان 
يأتلف ورتبط وينتظم بعضها مع بعض انتلافاً وارتباط) وانتظاماً تصير 
بها الاشاء الكثيرة جملة واحدة وتحصل كثيء واحد ... لآأن في جوهر 
الأول ان يحصل عنه لكثير من المومودات مع جواهرها الاحوال التي برتبط 
بعضها مع بعض ويأتلف وينتظم "3 . 

والآن بمد ان تكلم الفارابني على تفاضل الموجودات وتدرجها في 
الوجود وجعل لما مراتب تتحداد بحسب قرا من الأول وأرجع كل نظام 
ف الال وكل ارتباط بين الاشاه الى الأول الدي هو سبب وحمدتها 
وائتلافبا - أقول بعد ان تكلم الفارابي على كل هذا كلام جملا واضحاً 
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لا حتاج الى مزيد ايضاح أو فضل بيان » لتنتقل الى سمم نظرية الفيض عنده . 

فالأول ( او الله ) بعقل ذاته ويعرفبا » ومن هذه المعرقة خرج العام . 
وووجود الاشاء عنه ليس عن قصد يشيه قصودة ؛ ولا على سيل الطيع 
بدون ان يكون له معرقة ورفى بصدورها عنه وحصوطا ڳا ظن افلوطين > 
وإِعًا ظهرت الاشياء عنه لكونه عالماً بذاته وبأنه ميدأ لظام الخير في 
الولعود على ما بحب ان يكون . فإذن عامه علة لوجود الشيء الذي يعلمه » 
ا بقول في كتابه ( عبوت المسائل ) ''' . فالعلم هو القوة التي تخلى كل شيء » 
ويكفي ان يكون الشيء معلوماً من الل لكى يحصل له الوحود . ذلك ان 
التمقل !و المعرفة لا ممتى لما بالئسة المه والى سائر الكائنات العقلمة 
الشريفة إلا التأثير والخلق . فعامه القديم هو في نفس الوقت نشاط غلا'ق . 
وهكذا فالشيء يوجد محم انه موضوع للتفكير الإلهي . وبنتج عن ذلك 
ان الفيض هو في آن واحد عمل ءتلى جرد وضرب من النشاط الخلااى . 

هذا وإن عل الاول بالأشياء عم أزلي خالد » فمو امس بعلم زماني يتغير 
بتغمّر المعلوم . وهو عل لوجود الاشياء * يممنى انه يعطيها الوجود الابدي 
ويدفم عنما المدم مطلقاً » لا مەی انه يعطببها وجوداً جردا بعك كوا 
معدومة . وهذا خلاف علمنا . قاذا كان عم الل عله لوجود الاشاء ؛ يمعنى 
انه بمحرد عله لما توجد ؛ فان علمنا معلول لوحود الاشماء » اى اليا توحد 
اول ثم نابا نيا . فوجودها عة لمانا كا ان عامنا معاول لوجودها . 
وهذا معنى جديد يفسر يه الفاراني عم الله بالأشباء * الامر الذي 
يلكره ارسطو . 

والأول هو علة المبداع الأول . والإبداع هو حفظ إدامة وجود الشيء › 
الذي ليس وجودهء لذاقه 4 إدامة” لا تتصل بشىء من العلل غير ذات 
المد ع . وأن نسمة جسم الاشياه أله -- من حيث انه دعبا - نسمة 
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واحدة . وهو الذي ليس لأفعاله لمة " ولا يفعل ما يفعله أشيء آخرا؟) 

وأول الممداعات عنه شيء واحد العدد وهو المقل الاول . وسيب 
صدوره عله عل الراحمد المطلى بنفسه . وهو جوهر غير متحسم اسلا ولا 
هو في مادة . فبو يعقل ذاته ويمقل الاول » وليس ما يعقل من ذاته 
شيا غير ذاته . ومن هنا محتمم فه الكثرة والوحدة : كثرة بالمرآضص 
ووسمدة الجوهر . اي ائه واحد بالدات متعدد بالاعتبار ووهبة النظر . 
غذاته واحدة لا كثرة فا اولا انها تعقل نفسها وتعقل الأول . فعقليا 
لنفسها وعقلبا للأول “يدخل فما نوعاً من الائنينة ولو أنها اثنيثية غير 
حقمقمة بل #نوية عرضىة . وهو ابضاً ممككن الوحود بذاته »اي ان ذاته 
قبل وجودها الفعلي كان يتوي فا الوجود رعدم الوجود4 وهذا هو 
تعريف الکن کا مر“ معنا » ولكنها ما ان 'وجدت حت اصبح وجودها 
ضروريا بوجود غيرها » كالحرارة لا بد ان توجد عند تعريض الجسم النار . 
قالحرارة هنا واحبة الوجود بالنار وإن كاتت لا تزال في عال الإمكان 
(او جرد إمكانية محضة أو شيثا مكنا بحتا ) قبل تمريض الجسم للنار . 
ودا المعنى قان العقل الاول ممكن الوجود بذاته ( اي اته قبل أن برحد 
کان في عال الإمكان ) وواجب الوجود بقيره ( اي هو ذتبحة حتمة 
لوجود علته ) , 

والخلاصة ان العقل الاول يمل داته ويعم الأول . وهذه الائنشة 
المرضة تتحيل بعده الى اثنيئية حققة . فبحم انه يمقل الاول يلزم 
عنه وحود الث هو المقل الثاني » وبحم انه يعم داته الي تخصه يازم عنه 
وجود السباء الاولى او القلك الاعلى بادته وصورته ( التي هي النفس ) . 

والعفل الثاني لا تکون فه كتثرة إلا بالوجه الذي ذكرتاءه » اي هي 
كثرة عرضة . وممصل منه عقل آخر ثالث وفلك آخر تحت الفلك الاعلى. 
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وإِما يحصل منه ذلك لآن الكثرة حاص فيه بالعرض 5 ذكرتاه بدءاً في 
العقل الارل . وعلى هذا يحصل عقل وفلك من عقل . 

ولا يحدد الفارابي في كتابه ( عبون المسائل ) عدد المقول والافلاك الي 
صدرت عن الاول »> بل يقول : ٠‏ وتحن لا تمل كبة هذه العقول والافلاك 
إلا على طريق الح » الى ان تنتبي العقول الفمّالة الى عقل فعال جرد 
من المادة » وهناك يتم عدد الافلاك » '' أما في ( المدينة الفاضلة ) فإنه عمل 
عدد العقول عشرة تككون على النسو التالي : 

فن الارل ( الله ) يفيض وحود تان ( عقل اول ) وهو جوهر غير متجسم 
اصلاً ولا هو في ماده » وهو بعقل ذاته ويمقل الاول . فيا يعقل من الأول 
يازم عنه وجود ثالث ( عقل تان ) » وبا يعقل من ذاته يلزم وجود السماء 
الاولى ( او الفلك الحسط او الفلك الاعلى ) . 

وهذا الوجود الثالث هو ايضا لا في مادة ؛ وهو تحوهره عقل ( العقل 
الثاني ) وهو يعقل ذاته ويعقل الأول . فبا يعقل من الاول بازم عنه وجود 
رابع ( عقل ثالث ) ٤‏ وبما يدقله من ذاته يازم عنه وجود كرة الكواكب 
الثابتة او فلك الثوابت . 

وهذا الوجود الرابع ( العقل الثالث ) هو ايضا لا في مادة » فهو بعقل 
ذاته ويعقل الاول . فا بعقله من الاول بازم عنه وجود خامس ( عقل 
رابع ) » ويا يعقله من ذاته يلزم عنه وجود كرة ( او فلك ) زحل . 

وهذا الوجود الخامس ( العقل الرابع ) هو ابضا لا في مادة » فهو يعقل 
ذاقه ويعقل الاول . فيا بمقله من الأول يلزم عنه وجود سادس ( عقل 
خامس ) ؛ وا يعقل من ذاته يلزم عنه وجود كرة ( او فلك ) المشقري . 

وهذا الوجود السادس ( المقل الخامس ) هو ايضاً لا فى ماده > وهو 
يعقل ذاقه ويعقل الأول : فا يعقه من الاول يازم عنه وجود سابع [أو 
عقل مادس ) + وبا يعقله من ذاته يازم عنه وجود كرة المريخ . 
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وهذا الوجود الابيع ( المقل السادس ) هو ايض لا في مادة » وهر 
يعقل ذاته ويمقل الاول . فيا يعقل من الاول يازم عنه وجود امن ( او 
عقل سابع ) »وما يعقل من ذاته يازم عنه وجود كرة الشمس . 

وهذا الوجود الثامن ( العقل السابع ) هو ايضا لا في مادة » وهو يعقل 
ذاته ويعقل الاول . فيا يعقل من الأول يازم عنه وجود تسم ( او عقل 
تمن ) 4 وبما يعقل من داته يازم عنه وجوه كرة الزهرة . 

وهذا الوجود التاسع ( العقل الثامن ) هو ايضا لا في مادة » وهو يعقل 
ذاته ويعقل الاول . فها بعقل من الاول بازم عنه وحود عار ( او عقل 
كاسم ) 4 وما يقل من ذاته يازم عنه وجود كرة عطارد . 

وهذا الوجود العاشر ( العقل التاسم ) هو ايض لا في هادة » وهو 
يمقل ذاته ويعقل الأول . فا يعقل من الاول يازم عنه وجود حادي عشر 
زاو عقل عاشر ) > را يعقل من داته يازم عنه وجود القمر . 

وهذا الوجود الحادي عشر هو آخر العقول الثواني وعاشرها وهو 
العقل الفعال او عقل فلك القمر » أنه يدير عام ما دون فلك القمر » 
عا الأسفل » عام الكوت والفساد . وهو ايض وجودهء لا فى مادة > وهو 
يعقل ذاته ويعقل الارل » ولكن عنده ينتهي وجود الأحساد السماوية ' . 

وهذه العقول عختلفة الانواع »كل واحد منها نوع على حدة ولا أفراد 
له البتة . والعقل الاخير منها سيب وجود الانفس الارضية من وجه وسبب 
وحود الاركان الاريعة بوماطة الافلاك من وحه آخر . وكل واحمد من 
هذه المقول عام بنظام الخير الذي يحب ان يظهر منه . فبتلك الحال 
يصير نبا لوجود ذلك الخير الذي يحب ان بظېر منه . 
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ان نظرية الفدض هذه مدينة بلا شك لنظرية افلوطين . ولكن نظرية 

الفارابي اكثر تنظيماً وأغنى مضمونا وأشد تاسكا . فكل ما قبل فى 
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كتاب ( اثولوسما) او ( الربوبية ) عن صدور الكائنات عن الواحد الأحد 
إغا هي استعارات وتنثسبات ققتصر على وصف هذا الواحد وبان مراتب 
الوجود دون ان تفسر حقيقة الفيض ينظرية فلسفية منسجمة مع نقما. 
هذا من ناحية » ومن تاحية اخرى قان افلوطين لم بقل ابداً أن عدد 
العقول عشرة وانها تنبئق عن الاول مثتى مثنى ''' . ثم إن الفاراني يبط 
بعدد العقول الى عشمرم بعد إن كان عددها عند ارسطر يتراوح بين 66 
وه؛ ا مر" معنا. وفضلاً عن ذلك ان افلوطين ينفي عن الأول حى 
عفه بذاته ويحمله قوق العم وقوق العقل » بنا القارابي يثبت العم للأول 
ويقول ان الال صدر عنه لكونه عانم بذاته ويأنه ميدأ الخير في الوجود 
على ما يحب ان يكون . وأخيراً ان افلوطين يكاد لا يدري شيئا عن 
قسمة الواجب الى الواجب بذاته والواجب يفير » وهي القسمة التي تقوم 
على أسامها نظرية الفيض عند الفاراني . وهكذا يخر الفارابي افلاطون 
وأرسطو وأقلوطين للوغ أهدافه وغاياته ويعزجيم بعضيم ببعض وبتعالم 
المذهب الامماعيلي والصابئة والتصوف ويصبغ كل ذالك بصبغة اسلامية 
واضحة في اطار من ااتفلسف الديني والدين الفاسفي يتلاءم وظروف الميئة 
الي كان بعيش فيها ويخدم أغراضما . 
5 - الطبيعة 

الفارابي مذهب في الطبعة ومراتب الوجود وتلسل الكائنات بعضها 
عن بعض والمدل في الموجودات وتعليل اختلاف الاجسام تحت فلك القمر 
باختلاف الاجسام السماوية وتبابن أوضاعبا وحركاتها - نقول له مذهب فى 
هذا كله لا يخلو من الطرافة والجال والأصالة ولا نحسب ان إحداً سبقه 
اليه في طابعه وجرئياته وحبكه وتندقه > وإن كانت تشم قبه ألفاظ 
ارسطوطاليسية كثيرة كالقوة والفمل والمادة والصورة ... وإن كان ايضاً 


١‏ ل يمنى ان عفلا للاول ينزم عنه عقل » رعقلما لذاتها پازم عنه جرم كوكب بادنه 
رصورته . رهكذا الحال في كل عقل . 
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يقوم على أساس الافكار القديمة التي تقول بتأثير العام الأعلى ني العام 
الآسفل » تأثير الكواكب والنجوم والأكسّر المماوية في اتنا الارضية . 

فا علوم أن أرسطو بقول بوجود عالين : عار ما فوق فلك القمر 
وعالم ما تحت فلك القمر » ولكنه لا يضر لنا اصل عالنا الارفي ولا 
بطل اختلاف الأجسام والأشاء قبه . وهذا ما سسفعله الفارابي . 

فهو يعتقد أن كل شيء في العام الأسفل انما بعود الى المالم الأعلى او 
مأ سمه الجسم الساوي . فإن جوهر الجسم الماوي وطسعته وفعله 
ان يلزم عله أولاً وجود المادة الاولى » ثم من بعد ذلك *يعطي المادة 
الاولى كل ما في طبيعتها وإمكائها واستمدادها أن تقبل من الصور كائنة 
ما كانت . ذلك بأن الموجودات التي دون الاجسام السماوية هي في نباية 
النقص في الوجود > لأا لم تعطة من أول الأمر جميع ما تتجوهر به على 
الام بل إنما اعطيت جواهرها التي لبا بالقوة البعدة فقط لا بالفمل » 
إذ كانت انما اعطيت مادا الاولى فقط > ولذلك هي ابداً ساعية الى ما 
تتحوهر به من الصورة . قفاإسادة الاولى هي بالقوة ميم الجواهر التي 
تحت الاه . فمن جبة ما هي جواهر بالقوة تتحرك الى أن تحصل 
( تككون ) جواهر بالفعل . ثم لقد بلغ من تأخرها وتخلقبا وخساسة 
وجودهما أن صارت لا مکنا ان تنبض وتسعى من تلقاء انفسها إلى 
استكالاتها الا عحرك من خارج » ور كما من خارج هو الجسم السباوي 
واحزاؤء ثم العقل الفعال الذي هو عقل فل كك القمر . فالعقل الفعال 
معد بطبيمته وجوهره ان بنظر في كل ما وطأء الجسم السياوي واعطاء "١‏ . 

والأحسام السياوية كثيرة » وها كلها طببيعة مشتركة هي التي بها 
صارت تتحرك كلها محر كة الجسم الأول ( او الفلك الأعلى ) منها حر 
دورية في البوم واللبلة . وبينها ايضاً تباين في جواهرها من غير تضاد 


١‏ الماحة المدثية صفحة غوس وو, 


{YY 


مثل مباينة زحل لفشتري ومباينة كل كوكب لکل كوكب © وکل 
كرة لكلل كرة . ويلسقبا ايض تضاد في نا وإضافاتها بعضبا الى 
بعض »> فتتبدل تلك النسب ومتضاداتها وتلعاقب عليبا فلتخلى من نسبة 
وتصير الى ضدها »2 ثم تعود الى ما كانت تفلت منه النوع لا بالعده » 
ضكون لحا نسب تتكرر > ويمود بعضبا في مدة اطول وبعضها في مدة 
اقصر ونسب اخرى لا تلكرر اصلاً . ويلسقها ايضاً ان يكون لبمضيا 
نسب متضادة إلى شيم وأحيد عله ٠‏ کان يكون بعضيا قريناً من سي ء 
وبعضيا بدا من ذلك الشيءه يمينه ''' . 

هذه هي الأجسام الساوية في طبيعتها المشتركة وجواهرها المباينة 
وما يلحقبا من النسب والأوضاع التي يلزم عنها وجود الاشياء في عالنا 
وکونا وفسادها . فلننظر فيا يازم عما تشترك فيه وما تمتلف وعما بلحقبا 
من النسب والاوضاع في عالنا الارضي . 

فبازم عن الطبيعة المشتركة التي ذه الأجسام السياوية وجود المادة 
الاولى المشةركة لكل ما تحتبا + كا يازم عن اختلاف جواعرها وجود 
اجسام كثيرة مختلفة الجواهر » وعن تضاد نسبها وإضافاتها وجود الصور 
التضادة ؛ وعن تدل متضادات النسب علا ششدل الصور المتضادة على 
المادة الاولى وتعاقما وعن حصول تسب متضادة وإضافات متعاندة الى 
ذات واحدة في وقت واحد من جموعة الأجسام فا ينتج اختلاط في 
الاشاء دات الصور المتضادة وامتزاحاتها ؛ ومحدث عن اصناف تلك 
الامتزاجات الختلفة انواع كثيرة من الأجسام ٠‏ كا يحدث عن إضافاتها التي 
تتكرر وتمود ؛ الاشاء الي يتكرر وجودها ويعود بدضها في مدة اقصر 
وبعضها في مدة اطول ؛ وعما لا يتكرر من إضافاتها وأحوافا الاشاء 
التي تحدث ولا تنكرر اصلآ ؛ بل إنا تحدث في وقت ما من غير ارت 
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تکون قد حدثت فیا سلف ومن غير ان تحدث فيا بعد''؟. 

فهذا هو السبب الاول في الحضادات الموجودة في المادة الارلل وقي 
الأجسام التي تحت الساء . وذلك ان الاشماء النضادة توجد في الادة إما 
عن اشاء متضادة وإما عن شيء واعد لا تضاد في ذاته وجوهره + إلا 
انه من المادة على احوال ونسب متضادة . والأجسام الساوية ليست متضادة 
ق جواهرها » ولكن نسمها عن الادة الآولى تسب متضادة وهي منبا 
بأحوال متضادة . فالمادة الاولى وااصور التضادة التي بازم وجودها فيها 
هي التي تلتثم يها الاشياء 29 . 

فبحصل عن الأجسام السياوية وعن اختلاف حركاتها الاسطقسات ' 
او؟ ثم الأجسام الحجرية ثم النبات ثم الحبوان غير الناطتق ثم الحيوات 
الناطق . ويحدث اشخاصكل نوع عنها على انحاء من القوى كثيرة لا تحصى © . 

ونحدث في الاسطقسات وفي كل واحد مما جانسها او قار ها من 
الاجام قوى نتحرك بها من تلقاء أنفها بفير مرك من خارج ؛ وقوى 
يفعل بعضہا في بعض › وقوى يقبل بها بعضبا فعل بعض . ثم تفمل فيب 
الاجسام السماوية ويفعل بعضبا في بعض ؛ فيحدث من اجتاع الأقمال 
أصناف من الاختلاطات والامتزاجات والقادير كثيرة مختلفة يغير تضاد 
ومختلفة بالتضاد » فبازم عنها وجود سائر الاجسام *“ . 

فتختلط أو الاسطقسات يعضبا مم بعض ؛ قبحدث من ذلك اجسام 
كثيرة متضادة © ثم تختلط هذه الاجام التضادة بعضها مم بمض › 
وبعضبا مع بعض ومع الاسطقات > ضكون ذلك اختلاطا #قياً بد 
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الأرل » فبحدث من ذلك ايضا اجام كثيرة متضادة الصور . ريحمدث في 
كل واحد من هذه ايض قوی يفمل بها بعضها في بعض > وقوى تتحرك 
من تلقاء أنفبا بغير محرك من خارج . ثم تفعل فيا ايضا الاجسام السماوية 
ويفعل بعضها في بعض وتفمل قببا الاسطقات وتفعل هي في الاسطقسات 
ايضا » فبحدث من اجتاع هذه الافمال يحبات غتلفة اختلاطات أخر 
كثيرة تمعد يها عن الاسطقسات رالادة الارلىل بمداً كثيرا . ولا تزال 
تختلط اختلاطا بعد اختلاط قبل + فنكون الاختلاط الثاني ابداً اكثر 
تر کا ما قبه » الى ان تحدث أحام لا مكن ان تختلط »> فحدث عن 
اختلاطبا جسم آخر أبعد منبا عن الامطقسات » فقف الاختلاط 5 . 

فعض الاسام محدث عن الاختلاط الاول » وبعضبا عن الثاني » 
وبعضها عن الشالث ٠‏ وبعضها عن الاختلاط الاخير . وتحدث الممدنيات 
باختلاط أقرب الى الاسطقسات وأقل تر كسا » ويكون 'يعدها عن الامطقسات 
برتب أقل . ويحدث النبات باختلاط اكثر منها تر كسا وأبعد عن الاسطقسات 
برتب اكثر . ويحدث الحبوان غير الناطق باختلاط اكثر تركب؟ من اللبات . 
وان الانسات وحده هو الذي محدث عن الاختلاط الاخير'"' . 

هذا وان الاجسام الممكتة لأجل اشتراكها في المادة الاولى رفي كثير 
من المواد القرببة ولتشاكل صور بعضبا وتضاد صور البعض الآخر + صار 
بعضہا يعين بعضاً ويعضها يعوق بعضاً على حسب تشاكل قواها وتضادها . 
فان المضاد يعوق والمشاكل يمين . فتشتك هذه الافمال في الموجودات 
المسكنة وتأتلف فيحصل عنما امتزاجات كثيرة کا تقدم . لككن هذه 
الامتزاجات لا تجري كمفا اتفق 2 وإنما هي تجري عند اجتاعبا على اثتلاف 
واعتدال وتقدير يحصل به لكل موجود من الموجودات قسطه المقسوم له 
من الوجود بالطبع 2 إما بحسب مادته وإما بحسب صورته » وإما بحسب 
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الامرين جميماً . وما كان بحسب صورته فإما إن يكون لذاته وإما ان 
يكون لغيره وإما ان يكوث للأمرين جما . وعلى هذا الوجه ويهذا 
النسو 'ضيطت الموجودات الممكنة وير أمرها وجرى أمر المدل قا 
عمق حصل لكل مكن قسطه عن الوجود على مسب استبياله واستعداده "° . 

هذه النصوص التي اقتطفناها من ( المديئة الفاضلة ١‏ و ( السباسة المدنية ) 
وتصرفنا فيها يقليل من الحذف والإضافة والتقدم والتأخير وإكال نصوص 
من الكتاب الاول بنصوص من الككناب الثاني لتوضحها وإزالة ما فيا 
من غموض - أقول هذه التصوص يقدم لنا الفارابي تفسيراً جيل رائعاً 
للكون على أساس التدرج في التعقيد » واستعمل لذلك مقولات خاصة به 
قدم بها تمليا طريفاً منسجماً لكيفية نشأة الوحدة عن الكثرة أكمل به 
نظرية الفيض > وذلك كقولة الاشتراك والتسابن والتضاد والاعتدال والائتلاف 
والنسة وتمدل النسبة ومضادات النسة وتكرار النسبة وعدم تكرارها 
والاختلاط الاول والاختلاط الثاني والاختلاط الاخير ووقوف الاختلاط 
الخ . والعجيب في أمر هذا الرجل الذي لبس على شيء من اللفة وقوة 
التعبير ان ستطسم تطويم اللقة وتسشيرها لمان جديدة اتثالت عليه 
أرمالاً . 

وهككذا فإن نظرية الفيض لا تفسر فقط نشأة العقول المشرة وال كر 
وصورها» بل تفسر قوق ذلك جيم دقائق العام الأسفل وكل ما يطرأ 
عليه من تغير وتبدل . فالمال الأعلى يعمل في العالم الادنى باستمرار ويظل 
فعل فيه دائبا لا ينقطم . فالتشارك في المالم الأعلى يلزم عله تشارك في 
العال الادنى > والتخالف ازرم عه تخالف مائثل , رلا كانت الاوضاع والنسب 
في العام الاعلى لا حصر ها اختلفت الاشاء في عالنا حن لم تعد تقع تحت 
حصر . والفاراني في كل ذلك لم يدخل قوة غير طبيعية لتفسير نظام الاشياء » 
بل كل ما قال به طبيعي ومعقول خاضع لقانون الملة والمملول . قبي 
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نظرية قلفية متاسكة وممقولة لا فطور فيها ولا نشوز . وليس معتى 
قولنا انبا نظرية معقولة اننا نقلما وتوافى علا * وإِنا معناء انها لا تدخل 
عنصراً غير معقول في تضاعيفها كالسحر والخوارق والطلمات ونو ذلك . 
فجميع الفلفات الماضية ‏ إمتثناء يعض حوانب فى فلسفة افلاطور: 
وأفلوطين وما شاكلها - فلسفات ممقولة وإن كانت البوم غير مقبولة . 
ويبدذا المعنى ايضآ تقول ان نظرية الفارابي في تفسير نشأة الاشماء واختلافبا 
بإاختلاف الأجسام السياوية نظرية قلسقية معقولة سليمة لا غبار عليها . 
وإننا لنعحب كيف لم يتم اكثر دارسي الفارابي هذه النظرية رغم اهميتها 
لكدرة وخصمها الوافر وغرّارة معاتيها . 

الموجودات الممكنة وتعاقب الصور عليها . - ثم ستطرد الفارابي بعد 
ذلك في الكلام على الموجودات الممكنة ومراتبها وتماقب الصور عليها . 
فالموجودات الممكنة هي الموجودات المتاخرة الي هي أنقص وحوداً من 
الموجودات السياوية . وهي مختلطة من وحود ولا وجود. وذلك ان بين 
ما لا يكن إلا يوجد ( الواجب ) وما لا يمكن ان يوجد ( المستحيل ) 
شيا يسدق عليه كل" من هذين الطرقين المتباعدين . وهو ما يمككن اركف 
يوجد وأن لا يرجد . فالممكن ليس له في نفس طبيعته ان يكون له وجود 
واحد محصل > بل هو يكن أن برحد كذا وألا بوحد» وأن برحد على 
فوع ممين من الوجود وأن يوجد على مقاب » وحاله من الوجودين المقابلين 
حال واحدة ؛ فليس بأن برحد هذا الوحود الى من إن يرحد المقابل له . 
والدي به مكن ان يوحد الوحودان المتقابلان او المتضادان هو الادة . 
قبالمادة يككون وجوده الذي يكون له على غير تحصيل ( أي بالقوة ) » 
وبالصورة يككورن وجوده الحصل ( بالفعل ) » قله إذن وجودان : وجود 
حصتل شيه ما ووجود غير ممصل بشيء آخر . فلذلك وجوده حمق 
مادته ان بكون هرة هذا وهرة ذاك ( لأن المادة جرد قابلية لأن تكون 
هذا الشيء او ذاك ) ووجوده مح صورته ان بکون هذا وحده دون 
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مقابك ر لأن الصورة تثبيت لشيء على حال معن ) 3 . 
مراتب الموجودات الممكلة . - والموه_ودات الممكنة على مراتب : 
فأدتاها مرتبة هي ما لم يكن له وجود محصل > وتلك هي المادة الاولى . 
والتى ف المرتة الثانة هي ما حصلت لما وجودات الإضداد الى حصل 
في المادة الاولى » وهي الاسطفات . وهذه اذا تحققت بصور ماء حصل 
لحا حصول صورها إمكان أن توجد وحودات أخر متقابة ايضأ ٠‏ فتصير 
مواد لصور أخر» حى إذا حصلت لها ايض تلك الصور حدث فا بالصور 
الثواني إمكان ات نوجد ايض وجودات أخر متقابية بصور متضادة أخر 
قتصير تلك ايضأ مواد لصور أغر » حى اذا حصلت لها تلك ايض حدث 
ها بتلك الصور إمكان ان ترحد ابض وحودات أخر متقايلة * فتصير مواد 
لصور أخر . ولا تزال هكذا الى ان تنتبي الى صور لا يمككن ان تكون 
الموحودات المتحصلة بتلك الصور مواد لصور أخر . فتكون تلك الموحودات 
صوراً لكل صورة تقدمت لها ؛ وهذه الاخيرة اشرف الموجودات 
الممكتة 4 والمادة الاولي اخس الموحودات الممكة أيض] ''' . 
والمادة الاولى وجودها هو إن تكون لقبرها ايداً » ولس ها وجود 
لأجل ذاتها اصلاً . فلذلك اذا لم يوجد ذلك الذي هي مفطورة لأجله م 
توجد هي ايض . و مدا اذا لم توجد صورة من هذه الصور لم توجد هي 
ايضا . فلذلك لا عكن ان توجد المادة الاولى مفارقة لصورة ما في وقت 
اسل : وأما الموجودات التي صورتها صورة الصور » فبي لأجل ذاتها ابداً 
ولا یکن ان تکون بصورهأ مفطورة لأجل غيرها » أعني لمتجوهر بها 
شيء آخر وان تکون مواد لشيء آخر "' . 
وهكذا فالأجام الممكنة الموجودة بالطبع منها ما وجوده لأجل ذاته 
١‏ - السياسية المدضة ص 5ه . 
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لا. لستعمل في شيء آخر ولا ليصدر عنه فمل ما 2 ومنا ما أعدة ليصدر 
عنه فعل ما إما في ذاته وإما في غيره » وملا ما أعد لىقل فعل غيره . 
فلا تال الاشاء يسخشر يعضها لمعض فكون بعضها خادما لبعض وآلة له 
حتى يصل في القمة الى ها كل شيء ماخر له ولا يسخّر لغيرء لأنه 
مقصود بذاته ولآن وجوده لأحل ذاق "'. 

واذا كانت الاشياء الممكانة على مراتب فى الوجود على ما قلناء » قان 
الادنى منبا معين للأعلى على الوود الممكن لكل واحد متها . اما 
الامطقسات فبي تعين سائر الموجودات بأحزائها كلها © وأما المعدنية 
فتعين افواع التبات والحوان ؛ وكذلك إلحوان غير الناطىق بعين الحبوات 
التاطتق » وأما الحوان الناطق فانه إذ م يكن قوقه جنس آخر من 
الموجودات الممكنة افضل منه »لم يكن له معونة بوجه من الوجوه لشيء 
آخر افضل منه > وإنما تكون معونته بمضه لىعض بالاطق والإرادة 
لا بالطيم والقسر »كا سنرى عند الكلام على المدينة الفاضلة . وريا يفعل 
النطق ايضا افعالاً يكون فما بالعرآض معونة لما سواه من الموجودات 
المسكنة والأشاء الطبيعية » مثل تفجير الماءه وغرس الاشحار وبذر 
الحبوب وانتاج الحبوان ورعبه وما أشه ذلك > لكن القاعدة العامة في 
ذلك تظل ان الأآشرف لا يخدم الآدنى »> فليس غيء من الحوان الناطق 
مخدم او بعين ما دونه من الانواع اص "'. 

المدل في الموجودات . - ولا كانت الاجسام قوامها في مادة وصورة » 
وكانت الصور متضادة ؛ وكل مادة فان ثأنها ان توحد لها هذه الصورة 
وضدها 2 فقد صار لكل واحد من هذه الاجسام حق واستثهال ( استحقاق ) 
بصورته » وحق واستتبال بمادته . فالدي له حى صورته ان بق على 
الوجود الذي له » والذي له يحى مادته ان يوجد وجوداً آخر مضاداً 
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للوجود الذي هو له . فاذا كان استئبالان متضادان لا يمكن ان بوفاها 
معا في وقت واحد > لزم ضرورة أن يوفى هذا مرة فبوحد وسبقى مدة ما 
ثم يتلف ويوجد خده »2 وذلك ابداً . فاته ليس وجود احدها أولى مء 
وحود الآخر ؛ ولا بقاء احدهما أوألى من بقاء الآخر ؛ إذ كان لكل 
واحد منها قسم من الوجود والبقاء ٠‏ . 

EF‏ فإن المادة الواحدة لا كانت مشتركة بين ضدين © وكات قوام 
كل واحد من الضدين بها ؛ ول تكن تلك الادة أوؤلى باحد الضدين دون 
الآخر وم عككن ان "تممل لكلا في وقت واحد > لزم ضرورة ان 
'تعطى تلك الادة احياناً هذا الضد واحاناً ذلك الضد وشاقب بينم ٤‏ 
فبصير كل منها كأن له حقا عند الآخر © وبكون عنده شيء ما لغيره 
وعند غيره شيء هو له 4 اذ كانت الادة الأولى مشترة بينها . والعدل 
في ذلك بسن : وهو أثة ضغي أن بوحد ما عند كل واحد لكل واحد 
فنوفاء . فلأجل الحاحة الى توفمة العدل في هذه الموجودات لم يمكن ان 
ببقى الشيء الواحد دايا على أنه واحد بالعدد ؛ معحل بقاءه الدهر كله 
على انه واحد بالنوع . وتاج فى ان يبقى واحداً بالنوع الى ان يرجد 
اشخاص ذلك النوع مدة ما ثم يتلف *2. 

قصور الموجودات الممكنة وحاجتها الى الجسم السباوي . - 
والموجودات ااممكنة لها لل يكن لها في انفها كفاية في ان تسعى من 
تلقاء انفسها الى ما بقي عليها من الموجودات » إذ كانت انما اعطيت المادة 
الاولى فقط ؛ ولا اذا حصل نحا وجود كان فا كفاية ان تحفظ وجوداتا 
على انقسبا » ولا ايشا اذا كات لجا قسط وجود عند ضدها امكثيا من 
تلقاء نفسها ان تسعى لاستيفائه » لزم ضرورة” ان يكون لكل وأحد 
منہا من خارج فاعل” یر که © والى حافظ يحفظ عله ما حصل له من 
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الوجود . والفاعل الاول الذي يحركبا نحو صورها ويحفظ علبا اذا 
حصلت ‏ لها هو الجسم اللماوي وأجزاؤه . 

على ان الاجسام السماوية قد يمكن ان لا تفعل ولا يحصل عنما في 
الموضوعات التي تحتها فعل »لا لكلال يكون فيها من أنفسها بل لامتناع 
موضوعاتها عن قول أفمالها » او لأن فاعلا آخر من المسكنات يمين موضوعاتها 
ويقويا . فان الممسكنات لما أعطبت القوى منذ اول الامر و'غلّيت يفمل 
بعضها في بعض ؛ أمككن أن تضاد افعال الاجسام السماوية او تشاكلها » 
وتككون: الاجسام الماوية بعد إعطائها تلك القوى معمنة لها او عائقة ''' . 

ل 

في هذه اللوحة امبلة الرائعة بربط الفارابي العام الأعلى بالمام الأدنى 
ويصور انا الكون بقسميه كاثناً عضوي عاق مديراً كيبا بحري كل 
شيء فيه بدقة ونظام وفي تدرج مدهش يشرف فبه الأعلى على الأدنى 
ويستجيب الأدنى للأعلى » وها من شيء قبه إلا له مقام معاوم . 

فا له من كون جميل تود قه معايير السماسة والاخلاق وينتظمه 
قانون العدل وتسير الاشياء فيه يرفق ومحبة وحمكة » مث محلو الكبير 
على الصغير ويحدب علمه » كا يوقر الصغير الكبير وينصاع لإرادته » مما 
لا نحد له نظيراً عند أرسطو بل حق ولا عند افلاطون . فكأننا هنا 
في مدينة فاضلة كبرى بريد الفارابي ان يحمل منها مثالاً حتذى في 
تسس مدينته الفاض ل الصغرى وإقامة دعاتها . وقد واتثه اللغة وانصاعت 
له فاشتق لنفسه منها مصطلحات وتعابير يغصح بها عما يثقله من أفكار 
ويتفحر في وعبه من معان . 

انها السيامة تسود تفكيره المتافيزيقي والطبيعي وتوجه انظاره > 
ولكنها سباسة من نوع خاص »© في سباسة طوباوية سماوية 'لحمتها الفلسفة 
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وسدأها التأمل العقلي والارتفاع الفكر عن شسُؤون السياسة والإجتاع . 
وكأني به بريد ان بيني مدينة سماوية على انقاض مدينتنا الأرضية » وبؤسس 
مجتمعا روحاتياً يسمو به عن مباذل يجتمعنا وحماقاته ويتجو من صخيه 
وأعاصيره . او لعله بريد ان يشد الارض الى السياء ويجذب الخسيس الى 
الشريف 2 ا تحذب الصورة مادتها وتشدها الها لتسمو بها الى رتيتبا ٤‏ في 
حركة رشيقة من خدر الألفاظ وسحر العاني بريد بها ان يستأصل الفساد 
ويقطع دايره . 

فلمتمم القارابي بأحلامه ومثكل وليطر بها كل مطار ! 
با - التفس 

يعرف الفارابي النفس - كأرسطو بأنها «امتكال اول لجسم طبيمي 
آلي ذي حماة بالقوة » "ثم يضاف بعد ذلك ( الفصل ) لتمبين كل مرتبة 
ن مراتب النفوس . إد النفس ليست مقصورة على جئس واحد عن اتواع 
الموجودات وإنما هي تشمل جمسم الكائنات الحمة . فالفصل هو الدي مير 
نوع] عن فوع . فيناك النفس النباتية و؛امتكاها يكون بالاغتذاء والنمو 
وتوليد المثل » وهناك نفس حيوانية واستكاها يكون بالإحساس والحركة 
الإرادية » وهناك التنفس الانسانة واستكالها يكون بإدراك المعقولات . 
بل وللساء نفس ولكل كوكب من الكواكب نفس . لككن أتقس الأجسام 
السياوية مبابلة لأنفس الناس والحيوانات والنبانات ©» في اشرف وأكمل 
وجوداً من نفس انواع الحبوان التي لدينا . وذلك انها لم تكن بالقوة اصلا 
ولا في وقت من الأوقات بل هي بالفمل دافا » من قبل ان معقولاتها م 
تزل حاصلة فسا منذ اول الأمر وانها تعقل ما تمق دامًا . وأما انفسنا 
حن فإنها تكون اولا بالقوة ثم تصير بالفمل » وذلك انها تكون اولاً 
هيئات قابة ممدة لث تعقل المقولاتها » ثم من بعد ذلك تحصل على 
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المعقولات وتصير حمتئد بالفعل . وليس في الأجسام السياوية من الأنفس لا 
الحسامة ولا الخ ؛ بل إغا ها اأنفس الى تعقل فقط وهى عانسة فى 
ذلك بعض الحانة للنفس الناطقة عند الانسات . والق تعقلها الأنفس 
الساوية عي الممقولات مجواهرها » وتلك هي الجواهر المفارقة للمادة . وكل 
نفس منها تعقل الاول وتعقل ذاتها وتعقل من الثواني ذلك الذي اعطاها 
جوهرها . وأما جل العقولات الى يعقلبا الانسان من الاشياء التى هي في 
مواد فلت تعقلبا الأنفس السباوية لأا ارقم رتئة يجواهرها عن ان 
تعقل المعقولاات الي هي دوا 1 

هذا والنفس الناتية ( أو الناذية ) هي اول مراتب النفوس » فلا يمكن 
وجود كائن حي من انسان او حموات او شات بدوت قوى النفس النباتىة 
ولذلك قبي منيئة فيها جميعا لا يخلو واحد منها . 

وأما الحروان فك - فضلاً عن قوى النفس النباتة - قوى اخرى 
بقدار الفرق بين الحيوان والنبات . فالنبات ينمو ويفتذي ويولد المثل » 
وكذلك الحوانت. لكن هذا الاخير يتزع ويحس ويفمل افماله (آلات 
الجسمانية . 

وأخيرأ الانسان فان له ميزة ينفره ها عن الحموان والنبات » وهي 
التفكير . فهو الى جانب انه بشارك النبات في النمو والتغذي وتوليد 
المثل » ويشارك الحبوات في التزوع والإحساس * فان له زيادة قوة بان 
يفمل لا بآلة جسمانية » وتلك قوة العقل . فبالعقل يدرك ويتأمل وب تخلص 
ماهصات الاشياء . 

قوى النفس . - لذلك تنم قوى النفس عند الفارابي ثلاثة اقسام 
كبرى : أ- نباقية . ب - وحيوائية . ج - وإنساتية . 

أ فقوى النفس الساتمة ثلاث : 1 
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القوة العاذية » وهي الني تحبل الغذاء الى مشاكة الجسم . 

القوة المريبة او الدمّية “ وهي التي تبلغ بالجسم كاله في النشوء . 

القوة المولدة » وهي التي تولد المثل ليستمر النوع في الوحود. 

ب) والقوى الحيوانية تنقسم قسمين : محركة (او نزوعية او إرادية ) 
ومدركة . 

وافعركة على ضربين : إما مبوانة وهي التي تطلب النافع وإما غضبية 
وهي التي تدقع الضار . 

والمدركة على ضربين ابضا : فبي إما أن تكون بالحواس الس الظاهرة 
ار بالحواس الس الباطنة . 

والحواس الخمس الظاهرة هي : 

البصر > وهو مرآة تسح فما خبال المبصر مادام اديه » فإذا زال 
وم يكن قوی اسلخ . 

السمع > وهو جوبة ( حفرة ) يتموج فيه المواء المنقلب عن متصاكين 
على شكله فيستمع . 

الس » وهو قوة في عضر معتدل بحس با يحدث فيه من استحالة 
يسبب ملاق مؤثر » وكذلك حال الثم والذرق ١‏ . 

وأن وراء المشاعر الظاهرة ركا وسيائل لاصطاد ما بقتنصه الحس 
من الصورة . ومن ذلك : 

الحس المشترك »2 ففي الحد الثترك بين الظاهر والباطن قوة تحتمع 
قبها جمسع ما تدركه الحواس الس بأسرها وهي الاحساس بالحقيقة > 
وعندها ترتسم صورة آله تنحرك بالعملية فتبقى الصورة محفوظة قبا '"'. 


؟ - انظر المديئة الفاضة ص ١م‏ والفسرس ص ١؟‏ . 


المصورة > وهي التي تتشت صور المحسومات بعد زوالما عن مسامتة 
الحواس وملاقاتها » فقزول عن الحس وتيقى فبها . وهي في مقدم الدماغ "'. 

الواهمة او الوهمية > وهي قوة تدرك من الحسوس ما لا محس > كالشاة 
إذا تشبحت صورة الذئب في حاستبا الظاهرة تشبّحت عداوته ورداءته في 
ماستها الماطنة ( الوهمة ) 2 وبالتالي ادر كت عداوته ورداءته . اي انها 
تدرك صورة الذئب بالحس وتعرف عدواته بالقوة الواهمة . 

الحافظة ؛ وهي خزانة ما يدر كه الوهم كا ان المصورة خزانة ما يدر كه 
الحس . 

المتخيلة + وهي الي تتسلط على الودائم في خزانتي المصورة والحافظة 
فيُخلط بعضيا ببءض © و*يفصل بعضها عن بعض - في النوم واليقظة ‏ 
على انحاء مختلفة وصور متباينة ؛ بعضبا صادق وبعضها كاذب . وها مم 
ذلك ادراك الناقع والضار والهل ذيذ والمؤذي 4 دون الجيل والقبيح من 
الافمال . ويقترن بها ايضا نزوع نحو اما يتخمله صاحبها . وهذه القوة 
تقوم في الحموان مقام ألقوة الناطقة في الانسان "' . 

ح - القوى الانسانية ؛ وهي التي بها حوز الانسان العلوم والصناعات 
وا بز بين اميل والقسيح من الافمال والاخلاق . وا روي قيا يتيغي 
ان ”قعل أو لا يفمل “ ويدرك بها مع هذه الناقع والضار واللن والمؤذي ©) 
وهي العقل او القوة الناطقة . 

والناطقة منها عملية ونظرية . 

فالمملية او المقل المملي هي التي بها يعرف الانسان ما شانه انت 
يعمل بإرادته . والعملية منها هيلية وهنبا مروية . فالمهنية منبا هي ال بها 
تحاز الصناعات والمجن . والمروية هي التي يككون بها الفكر والروية في 
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شيء مما ينيقي أن يعمل او لا أيعمل. 

وأما النظرية او العقل النظري فبي التي بها بحوز الانسان علر ما 
لبس شأنه ان يعمك انان أم9"'ا. 

وهكذا فاذا كانت النفى كل الجسم كا مر" معنا » فان العقل هو كال 
النفس » فما الانسان إلا العقل على الحقيقة . 

وقد عالج الفارابي مشكلة العقل في مواضع متفرقة من كته وزاد على 
ذلك بأن .وقف علمما رسالة ممتقلة خاصة تبحث فى مماني العقل . 

والذي يهمنا من هذه الماني هنا جمله العقل على اريم درجات : 
أ) عقل بالقوة . ب ) عقل بالقعل . ج ) عقل مستفاد . د ) عقل فعال . 

أ ) فالعقل الذي هو بالقوة هو قوة من قوى النفس او شيء ها ذاثه 
معدّة او مستعدة لأن تنتزع ماهيات الموجودات كلها وصورها دون 
موادها » فتحعلبا كلها صورة لها او صوراً لها » وتلك الصور هي المقولات . 
ويمى هذا العقل ايض] عقلاً هولانا »لآنه شه المادة الاولى الى تقبل 
جم الصوار . والصوار تنتقش فيه کا ينتقش الرسم في الشمم + إلا إن 
ال مواد المسمانية تقبل الصور في سطوحبا فقط دون اعماقها » وهذه الذات 
ليست تقى ذاتها مثميزة عن صور المعقولات » بل هذه الذات نفما 
تصير تلك الصور 90 , 

ب) فادا حصلت فا صوار الموجودات صارت تلك الذات عقلا" بالفعل » 
وصارت تلك اامقولات معقولات بالفعل »> وقد كانت من قبل ان ةزع 
عن موأدها معقولات ,القوة . وهذه المعقولات قل حصولما في العقل 
تكون إما صوراً للأشاء المسية وإما صوراً مجردة عن المحسوس . فان 
كانت صوّرآً للآشاء الحسية فان العقل ينتزعبا عن مادتها فتجحردها عن 
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- ريال في معانى المقل ص ١4 - ١١‏ . 


يضف 


الآبن والوضع والمق فتصبح كليات بعد ان كانت صقات لاشاء حزلة , 
اما ان كانت بذاتها صوراً ممردة فان العقل يدر كبا كا هي © وتكون 
ماهرته مشمبة لوجودها او هي عين وجودها . وفي الحالين قان العقل 
بالفمل يكون هو والعقول شيئاً واحداً . ومعنى قولنا في تلك الذات انها 
عاقة ليس هو شيا غير أن العقولات صارت صوّراً ها على اتها صارت 
هي بمينها تلك الصور . فإذن ممنى انبا عاقة بالفمل وعقل بالفمل 
ومعقول بالفعل معنق وأحد يعيثه '' . 

ج ) فاذا حصلت العقولات بالفعل صارت ستئذ احد موعحودات 
العام » وعدت من حميث هي معقولات © في حمل الموجودات . وثأن 
الموحودات كلبا ان تعقل وتحصل صوراً لتلك الذات . فاذا كان كذلك 
م يتنم ان تكون اللمعقولات 2 من حبث هي معقولات بالفعل وهي عقل 
بالفمل “ ان 'تمقل ايض » فيكون الذي بعقل حينئذ ليس هو شيا غير 
الذي هو بالفعل عقل » ويكون وجوده » وهو معقول > هو وجوده في 
ذاته » وهو الآن العقل المستفاد . وبسارة اخرى ات العقل المستفاد هو 
قدرة العقل * الذي بالفمل » على ادراك ذاته انه بالفمل . وهو سبه بالصورة 
للمقل الذي بالفعل » والعقل الذي بالفمل شبه موضوع ومادة للمقل المستفاد . 
واذا اتتبي العقل بالفمل الى درجة المقل المستفاد فقد انتبى الى ها هو 
شبيه بالتخوم والحد الذي اله تنتبي الاششاء التي تنتسب الى اهنول 
والمادة . واذا ار'تقي منه فانما “يرتقى الى اول رتمة الموجودات المفارقة » 
وأول رتبة هي رثمة العقل الفعال "“ . ففي هذه الرتية لا مكون بين 
الانان وبين العقل الفمّال ثيه آخر كا يقول الغارابي '"ا 
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د ) و العقل الفعال هو صورة مفارفة م تكن فى مادة ولا تكوة 
اصلا » وهو ؛ بنوع ما؛ عقل بالقعل قريب الشبه من العقل المستفاء 
وهو الذي جعل تلك الذات * الى كانس عقلاً بالقوة » عقلا بالقءن › 
وجعل المعقولات »؛ الي كانت معقولات بالقوة » معقولات بالفمل . ونسبته 
الى العقل الذي هو بالقوة كتسية الشمس الى المين الى عى بصر القوة 
ما دامت في ظلة 4 فعلى هذا الثال يحصل في تلك الذات » التي هي 
عقل بالقوة * شيء ما ؛ هتزلته منه منزله الاشقاف بالفعل من المصر > 
وذلك الشيء يمطبه إباه المقل الفمال ١‏ , 

رهكذا فالمقل الال ( ويميه الفارابي ايضاً الروح الامين وروح 
القدس ) هو الذي ممعل عقلنا الذي بالقرة عقلا بالفمل ؛ والعقولات بالقوة 
معقولات بالفعل » لآنه بالفمل دانم كسائر عقول الافلاك . ومئل في ذلك 
مثل الشمس تحمل المرششات بالقوة مرئيات بالفعل . فالمعقولات موحودة 
قمه ہا للعقل الانساني اذا وصل الى هرتبة العقل المستفاد الذي ينفمل 
به فيشتمل حدسا . وهنا يتلاقى عند الفارابي نظرية المعرفة بنظرية الفيض 
وتختلط الفلسفة بالتصوف والدين . 

وحدة التفس . - وهذه القوى الي للنفس وإن كانت متعددة فاا هي 
مظاهر غتلفة لققة وأحدة هي النفس . فحوهر اللقس واد . والسر 
في وحدتها ان قوى النفس منسجمة فيا بينها ويكل بمضها بعضا . فهي 
مرتمة حمث تكون الواسدة منها صورة لا دونها ومادة لما فوقها ويشرف 
الاعلى منبا على الادتى » ويخضع المرؤوس فا للرئيس ‏ في نظام البدن 
وكا في نظام الفيض أيضاً . 

وهكذا فالقوة الغادية ( او النيادة ) هي شه المادة للقوة الحاسة » 
والحامة صورة في الغاذية . يا ان القوة الحاسة شبه مادة لتخي > والمتخيلة 
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صورة للحامة . وكذلك القرة المتخملة هي مادة للقوة الناطقة » كا اركف 
الناطقة صورة في اتك وليست مادة لقوى اخرى . فبي مورة لكل 
صورة تقدمتها 13 . 

ماهية النفس . لئن كان الفارابي يستعمل تعريف النفس كا جاء عند 
ارمطو إلا انه لا يقره في ارن المدن جزء من تمريف النفس . فالتفس 
عنده هي معنى زائد على الجمية . بل هو يتصور النفس تصوراً صوفا 
يثف عن نزعة إشراقية واضحة . فهو يذكر في ( قصوص الحم ) اركف 
الروح الذي للانسان نفئة من العام الإلمي لا تتشكل بصورة ولا تتخلق 
مخلقة ولا تتعين بإشارة ٠‏ ولا تتردد بين سكون وحركة . فلذلك تدرك 
المعدوم الذي فات والنتظر الذي هو آت . فالانسان من جوهرن : احدها 
مشكل مصرار مكف مقدار متحرك ماكن ؛ متحيز متقمم © والآخر ٠‏ 
مباين للآأول في هذه الصفات * غير مشارك له في حقيقة الذات 4 يناله 
العقل ويعرض عنه الوم . وهكذا يلتقي في الاتسان المالم الطبيعي والعالم 
الإلمي »او على حد قعبير القارابي ‏ عالٍ الخلق وعام الأمر'"' . 

فالتفس العاقة هي جوهر الانسان عند التحقيق . انها جوهر روعاني 
بسيط ميان للبدن ؛ مفارق له . قائم بذاته وليس عرضا من اعراض الجسم . 
وللفارابى على ذلك أدلة وبراهين ذكرها في ( عبون المسائل ) و ( قصوص 
الحم ) وغيرهما من الرسائل الاخرى درن ان يتوسع فمها » وترك لخلفه ابن 
سينا امر معالجتها بكثير من العمق والدقة واستخلاص ما يمكنه استخلاصه 
منها . وها هي ذي أهم الآدلة : 

الأول ان النفس تدرك الممقولات ؛ والمعقولات معاث مجر دة عنما سواها 
كالسماض والسواد . فلو كانت التفس جا لما خلت الممقولات من الشكل 
والوضع والمقدار » وعندئذ لا تكون معقولات بل جزئيات . وهككذا فاو 


, * المدينة الفاضلة ص ع‎ - ١ 
5 ١ ره‎ ٩ صوص الم ص‎ - ۲ 


45٠ 


حصل معقول في الجسم لكان محصل له شككل ووضع ومقدار »> فخرج من 
ان يكون معقرلا 1 , 

وبذلك فإن النفس الني تتلقى الممقولات هي من جنس هذه المعقولات 
وإلا لا عقلتها » فالشبيه إنما يدرك بالشبيه . 

الثاني انبا تشمر بذاتها بدون آله » أي يدون الحاجة الى عضو مادي . 
فلو كانت موجودة في آله لكانت لا تدرك ذاتها من دون ان تدرك مما 
آلتہا » فكانت يدتبا وبين لتا آله » ويتسلسل ؛ بل ما مدرك ذاته فذاته 
له » وكل موجود في آله فذاته لغيره . فالنفس إذن جوهر مفارق يدرك 
داته بذاته . 

الثالث انما تدرك الاضداد معا » يحسث يمتنم ان توجد على ذلك الوجه 
في المادة . قإذا وجد فا ضد امتنم ان بود فيا الضد الآخر في آن 
راحد ؛ وأما النفس فإا تدرك الضدن مما . فالنفس إذن لبت من 
جوهر البدن . 

الدليل الرايم إقناعي يعزز الأدلة السابقة ولكن ليست له في ذاته 
قوتا ويقسنها : وهو أن العقل قد يقوى بعد الشمخوخة وما يصيب المدن 
من كلال وضعف . والعقل كال الئس كا مر معنا »© فلولا أنه من جوهر 
آخر غير جوهر البدن لضعف يضعقه . فكل هنها إنما بسر في خط 
مبان للخط الذي يسير فيه الآخر . 

الصال النفس بالبدن . والنفس متصل بالندن اوثق اتصال . قهي صورة 
للحد وهو مادة لها . والجسم الانساني اشبه بالمدينة يقوم على كل قسم 
منها رئيس خاضع للرئيس الأعلى الذي هو القلب » فالقلب هو العضو 
الرئين الذي لا برأسه في البدن عضو آخر . ويليه الدماغ + فإنه يخدم 
القلب في نفسه وتخدمه سائر الاعضاء حب ها هو مقصود القلب بالطمع . 
والقلب هو ينبوع الحرارة الغريزية ؛ نمه تتبث في سائر الاعضاء ومله 
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تسترقد » وذلك يا بنبعث فيها عنه من الروح البواني الفريزي في المروق 
الضوارب . ويلي الدماغ قي الاهمة الكبد وبمده الطحال ويمد ذلك اعضاء 
التولمد 29 , 

والأعصاب هى ادوات الحس والحركة ووسائل الاتصال بين اجزاء 
البدن الختلفة وهي سريعة القبول للجفاف . لذلك كانت تمتاج دافا الى 
رطوبة تحفظ علبها لدونتها المؤاتىة للتمدد والتقاصر وتستبقي بها قواها 
النفسانية . وكل قوة في عضو من ثأنها ان تفمل فعلاً حسانيا او نفسائياً 
في عضو آخر » فإنه ازم ضرورة إماان يكون ذلك الآخر متصلا بالأول 
كاتصال كثير من الأعصاب بالدماغ او ان يكون بينها مسيل جسني 
كفمل الدماغ في القلب * . 

هذا وأول ما يتكوان من الاعضاء القلب ثم الدماغ ثم الكبد ثم 
الطحال ثم تتبمها سائر الاعضاء . وأما اعضاء التوليد فتاني متأخرة الفعل 
عن جميعها ورياستها في البدن يسيرة '" . 

والحواس هي النوافذ التي تطل؛ منها النفس على المالم الخارجي . فن 
فقد عساً ما فقد ققد علما ما . قلولا الحواس لا حصل الاحاس »4 
أي لولا البدن لما حصل الادراك . فلولا ان المدن مها لقبول النفس لا 
وجدت النفس . فالنفس انما تفمل بآلة سدائية والجسد يشكل موضوع 
النفس * والموضوع الاول فبه هو الروح الحيواني الكائن في القلب والذي 
يسري في اعصاب الحس . فالقوى النفسانية إذن موطنها الجسد بصورة 
عامة والأعصاب بصورة خاصة 6 وبالتالي فارن البدن ضروري للنفس 
ضرورة الادة للصورة . 

حدوث النفس  .‏ لقد كان الفارابي واضحا في انكاره لآراء افلاطون 
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التي تقول بقدم النفس وهبوطبا من عال الل . فالنفس عند الفارابي اغا 
تحدث محدوث البدن المستعد لقبوفا . ولا يجوز أرن تتكرر في أبدان 
مختلفة ا يقول التناسخيون ولا أن برجد لندن واد تقان ؛ بل ان 
لكل جسم نفا تختص به . انها صورة الحسد فلا تستقل بالوجود دونه . 
فكلما حصل استعداد في بدن ما فاضت عله من العقل الفمّال نفس لحأ 
قوة الادراك هي الاتسان على الحققة . 


فالمقل الفمال اذن هو الذي جب كل جسم نفسه الخاصة به حين 
يتأ لقبوها فتحل؛ فيه حلول الصورة في المادة . ولذلك رأينا الفارابي 
يسمي المقل الفعال ( واهب الصور ) . وسأخذ هذه التسسة ابن سينا 
والغزالي » وعنبما ستنتقل الى اللاتتبة وستترجم بالتعبير التالي : 
dator formarum (‏ ) الذي ذاع في اوربا في القرن الثالث عثسر . 

ولا محدث النفس في الانساضة دفعة واحدة بل على درحات . فاذا 
حدث الانسان فأول ما يحدث فه القوة التي بها يتفذى وهي القوة الغاذية . 

ثم محدث من بمد ذلك القوة الي ها بحس اموس © مثل الحرارة 
والبرودة وسائرها التي بها بحس الطعوم والتي بها بحس الروائح > والتي بها 
بحس الاصوات » والتي ہا حمس الالوان والمبصرات كلها . ويحدث مع الحواس 
تزوع الى ها بحس فقيل عليه ونزوع عا جس تعد عله . 

ثم يحدث فبه بعد ذلك قوة اخرى بحفظ بها ما ارتسم في نفسه من 
المسومات بعد غببتها » وهذه هي القوة الماخيلة . 

وأخيراً يحدث فيه القوة الناطقة التي بها يكن ان يعقل المعقولات 
وييز بيت الجيل والقبيح © وا موز الصناعات والملوم ''“ . 

وهكذا فاذا كانت قوى النقس لها عرائب ودرحات » ملا الادنى 
والأوسط والأعلى » ولا كانت كل درجة هادة للدرجة التي تليها وشرطا 
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نحا » كان عن الطبيعي ان تحدث الادة قبل الصورة والشرط قبل المشروط > 
وبالتالي كان لا بد ان تحدث قوى النفس على الترتيب الذي ذكره الفارابي . 

خلود النفس . - لم يتناقض الفارابي في ثيء كتناقضه في مساألة 
الخلود . وكان سبب تناقضه حرصه الشديد على التوفيق بين افلاطون 
وأرسطو . فأرسطو يؤكد في كتاب ( النفس ) ان الذي يفسد في النفس 
انما هي القوى النعلقة بالبدن وغرائزء » اما العقل القمال فمو خالد لا يفنى . 
کا بۇ كد من تاحية أخرى ان النفس صورة للبدن ؛ وأن المادة » اي البدن 
هي السبب في اختلاف الافراد فما بينهم . وقد اعتمد القارابي على هذين 
المبدأين لنصوغ رأيه الجديد . وإذ لم بتحرر من فلسفة ارسطو فقد اختلف 
مؤرخو الفلسقة بين كونه مثبتا للود النفس او قائة بفنائا . فيو تآرة 
بورد ما بويد الخلود وتارة يدو وكأتة يتفه . 

وقد لاحظ ابن طضل تناقض الفارابي في هذه المسألة فقال ما نصه : 

« وأما ما وصل الينا من كنتب آي نصر فأكثرها في المنطتى ؛ وما ورد 
منها في الفلفة فبي كثير: الشكوك : فقد أثدت في كتابه ( اللة 
الفاضلة ) ''' بقاء النفوس السريرة بعد الموت في آلام لا نباية لما بقاء 
لا ناية له . ثم صرح في ( السياسة المدنية ) بأنها متحلة وصائرة إلى العدم 
وأنه لا بقاء إلا للنفوس ( الفاضلة ) الكاملة . ثم وصف في [ ثرح ] 
( كتاب الاخلاق ) شيا من امر السمادة الانانية » واتها انما تكون في 
هذء الحباة التي في هذه الدار. ثم قال عقب ذلك كلاماً هذا معناه : 
وکل ها بد کر غير هذا فيو هذبان وخرافات عجائز . فهذا قد أبأس 
الخلق جما من رحة الله تعالى » وصدّر الفاضل والشرير في رتبة واحدة * 
إذ جمل مصير الكل الى العدم . وهذه زلة لا "تقال وعثرة ليس بعدها 
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وللتوفيق بين الآراء المتمارضة عند للفارابي في مسألة الخلود “ وهو 
توفق قد لا مخلو من الاقتار والزالى ٠‏ يمكننا أن تقول ان مصير النفس 
يعد الموت يتوقف على حظبا من الحكة النظرية والحكة المملبة . فاذا 
اكتملت لديا اسباب هاتين الحكثين كنب لما الخلود . وعلى ذلك يمكن 
ان تفراق بين ثلاثة افراع من النفوس عند الفارابي : 

اول ¬ نفوس عرفت السعادة وحملت على بلوغها » وهي النفوس التي 
وصلت الى مرتبة العقل الم:فاد وابتعدت عن توازع البدن »> فأصبح ف 
مقدورها ان تستفني عن المادة واستحال عليها العدم لآجل كالما . فاذا 
قارقت احسادها نعمت بالسعادة الدائمة » وكا حاءها فوج حدید من جنفسا 
ازدادءت سعادتها واش التذاذها 9 . 

ثانا نفوس عرفت السمادة فأعرضت عنما وانفست في الشبوات . 
فبي خالدة في الشقاء “ وتشقى كلا انضمت اليما فنة من أبناء جنسها ''' . 

ثالث نفوس لم تعرف العادة فقبت غير مستكلة وظلت على حاها 
الميولانة ققدت يفاد الجسد ه وهؤلاء هم الحالكون والصائرون الى 
العدم ؛ على مثال ها بكون عليه الببائم والسباع والأفاعي » " . 
14 النبوة 

ومن اهم الحاولات التي قام بها الفارابي للتوفيق بين الدين والفلسفة 
هي نظرية النبوة . فهو أول من ذهب الما وفصل القول فيا حبث لم يدع 
فسها زيادة لمستزيد من خلقائه فلاسفة الاسلام هن نهكه . 

فلقد كانت قد انتشرت فل موجة طاغة من الإلحاد بلغت دروا 
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على بد زعدمين من اكير زعاء الفكر الإلحادي في الاسلام هما ابو الحسين 
إحمد بن حى بن احق الراوندي ( القرن الثالث للبحرة ) وأبو بكر 
عمد بن زكريا الرازي ( القرن الثالث للبحرة ايضا ) . 

فأما ابن الراوندي فيمكن تلخيص مذهيه في جملة ذكرها في مطلم 
كتابه ( الزمرذة ) الذي نسبه الى البراهة قول هؤلاء : « أنه قد ثبت 
عندة وعند خصومنا ان المقل اأعظم نعم الله سسحاته على خلقه > وانه 
هو الذي "يعرف به الرب ونعمّه ؛ ومن اجله صح الامر والنبي والترغيب 
والترهدب . فاذا كان الرسول يأقي مؤكداً 11 فيه من النحسين والتقبيح 
والإجماب والحظر ؛ فساقط عنا النظر فى -ححته وإحابة دعوته > إد قد 
غسنينا با في العقل عته » والإرسال (اي بعثة الرسل ) على هذا الوجه 
خطأ . وإن كان (ما يأني به الرسول ) بخلاف ما في العقل من التحسين 
والتقسيح والإطلاق والحظر فحينئذ بسقط عنا الإقرار بنبواته م 23 . 

فالحداية انما هي للعقل وحده + رما بعثة الانساء والرسل إلا تفل 
كفانا الله إياها . وأما ما يقال عن بلاغة القرآت وإعجازه فليس د بالأمر 
الخارق العادة » لأنه لا يتنم ان تكون قبية من العرب افصح من القبائل 
كلبا > وتكون عدة من تلك القبية افصح من [ بقية | تلك القبيلة » ويكون 
واحد من تلك المدة افصح من [ مائر افراد ] تلك العدة »'" . 

ويذهب الرازي الى مثل هذا الرأي ايضا » اذا م نقل الى اكثر منه . 
فهو يشيد بالعقل بلبجة قاطمة لا نظير لها إلا عند كبار العقليين . غالمقل 
عنده هو المرجم قي كل شيء : أمور الدين والألوهية وأمور الدئيا والحياة . 
فان الباریء - كا يقول في مستبل كتابه ( الطب الروحاني ) - ١‏ انما اعطانا 
العقل ... لنثال ولخ به من المنافم العاجلة والآجلة غاية ما في جوهر 
مثلنا ىله وبلوغه ... بالعقل ادر كنا جميع ما ينفعنا ويحسن ويطيب به 
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عدثنا ... ويه ادر كنا الامور النامضة النسدة هنا » الخفية المستورة عنا ... 
ونه وصلددا الى معرقة المارىء ... واذا ù‏ هذا مقدار ه وله وخطره 
وسلالته © فحقو علدا ألا نحطه عن رتيته » ولا تنزله عن درجته » 
ولا - وهو المبوع - تايما ٠‏ بل ترجم في الامور اليه © وتعتيرها به > 
ونعتمد فا عليه » فتلمضضبا على امضائه ونوقفيا على ابقافه ۲“ . 

فهو بهذا النص - ولا سيا في القسم الأخير منه - 'يعراض من طرف 
خفي باللحوء الى أي سلطة خارحة عن نطاى العقل » كسلطة الدين 
والوة مثلا . ولا يكتفي ذا التاسح وإفا هو يعمد الى التصريح في 
مناظرة له مع اي حاتم الرازي . فيؤكد ار الأديان مدعاة للشقاق 
والتنازع والتنافر والحروب والخصومات : ٠‏ من أبن أوجتم أن الله اختص 
قوما بالنبوة دورن قوم وفضلهم على الناس > وجعلهم أدلة لم وأحوج 
الناس اليهم ؟ ومن ابن أجزتم في حكة الحكم ان يختار الهم ذلك ويشلي 
بعضهم على بعض ويو كد بينم العدارات ويكثر الحاربات ولك بذلك 
الناس ؟ » "'. ويشير في كتابه ( مخاريق الانساء ) الى تناقض الاديان 
بعضها مم بعض فكيف يصح الاعان ها: م زعم عسي انه ابن انه » 
وزعم عمد ان المسيح لم 'يقتل »© والمهوه والنصارى تنکر ذلك وتزعم 
انه 'قتل وصللب » ”"' فان دل هذا التناقض على شىء قانما يدل على 
بطلان النموة ؛ وإلا نسيا الى اف التناقض والاضطراب . 

امام هذه الجلة على الاديان والثبوات كان لا بد لأصحاب المقول 
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والقرائح ان يتخذوا موققاً معيتا . فتحندت الاقلام لصدها والرد عليبا » 
وقد تفاوتت هذه الردود في قوتها واعتادها على العقل والنقل . وأما الفارأبي 
فكان رده عقلا خالصاً لا أثر للنقل فيه » بل فيه تعريض بالنقل وتخالفة 
صريحة له . وبذلك يكون في متوى الملة العقلية البحتة التي شنا 
الرازي وان الراوئدي . 

قالوة في رأي الفاراي لست امرأ فوق الطبيعة ولا شيئاً خارقا 
للمادة » انها ظاهرة طبيعية كسائر ظواهر الطبيمة الاخرى . والنى إنما 
هو انسان بلغت قوته المتخية غاية الكال . إذ مخ في فلسقة الفارابي 
أهمية خاصة . فبي تحفظ الصور التي ترد الى الحس عن المالم الخارجي » 
وهي التي تعيد تركبيها لتبدع صوراً جديدة لا وجود لما في عام الحس 
والواقع . وهي فضلاً عن ذلك تتمتع بقوى هائلة تحملبا على اتصال دائم 
بالعالم الأعلى » وهذا ما يفسر الرؤًيا الصادقة والتبوة . 

قالقوة المنخلة اذا كانت في انسان ما قوية كأملة » وكانت الحوسات 
التي ترد عليها عن خارج لا تستولي علبها استبلاء يستغرقها بأسرها » ولا 
تسخرها للقوة الناطقة وحدها » بل كان فيها مع اشتفاها .يذين فضل 
كثير تفعل به ايضا افمالها التي تخصها > وكانت حاها عند اشتغاها ببذين 
في وقت البقظة مثل حالما عند تحللبا منهها في وقت النوم - اقول اذا 
كان ذلك كذلك اتصلت بالعقل الفمّال وانمكست عليها منه صور في 
غاية امال والكال . فتتلقف المحملة هذه الصور وتتخبلها بما يحاكمها من 
المحسوسات المرئية التي تحتفظ .ها . وهنا تمود تلك الصور المتخمّة الى 
الارتسام في الحاسة المشتركة . فإذا حصلت رسوميا في هذه الحاسة انفعلت 
القوة الباصرة بتلك الرسوم وتأئرت بها فارتسمت فبها تلك الصور وحصل 
عما في القوة الباصرة منها رسوم في الحواء المفيء الواصل للبصر . على ان 
هذه الصور المرتسمة في المواء تعود لترتسم في القوة الباصرة التي في العين > 
وينعكس ذلك الى الحاسة المشقركة ومنها الى القوة المتخملة . ولأن هذه 
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القورى متصلة كلبا بعضها يعض * كان ما اعطاء المقل القمّال من' ذلك 
مرثا لهذا الانسان الذي اختصه الله عخلة كاملة » ففاضت عله من العقل 
الفمال صور في نباي الكال والمال . ويقول الدي محظى بده الصور ان 
لله عظمة جلبلة ٤‏ ويرى اشاء عجيبة لا يمكن وجود شيء منبا في سائر 
الموجودات اص . 

ولا تقتصر مقدرة القوة المتخملة على هذا » بل في استطاعتها فوق ذلك 
س اذ بلفت اية الكال ‏ ان يتلقى صاحبها في بقظته من المقل الفعال 
الجزرئيات الحاضرة والمستقيلة او محاكماتها من الحسوسات 2 ويتلقى محا كات 
المقولات الفارقة وسائر الموجودات الشربفة في العال الأعلى ويراها معايئة” 
فكون له با تلقاه من المعقولات نبوة بالأشاء الإلحة وانذار يا سيكون 
وإخبار با هو كائن من الجزئيات . فهذء هي أكل المراتب التي تنتهي الا 
القوة المتخملة وأكمل المراتب الى يلغا الانسان بقرته المتشضة ٠‏ . 

وأما المحزات الى تظبر على بد النى دلب على صدقه وصحة رسالته 
فإن لها عند الفارابي ايض تفسيرها العقلى » وذلك هق عرفنا كا يقول 
في ( فصوص المىك  )‏ ان النبواة مختصة بقوى قدسية بذعن لها عالم الخلق 
الأكبر »كا يذعن لروح احدة عام الخلق الاصغر > فتأتي بمسجزات خارجة 
عن الجملة والعادة » ولا يلعهأ شي من الاطلاع على ما في اللوح المحفوظ , 

هذا بالإجمال تفسير الفارابي للنبوّة . فالني إذن هو انسان 'منح خب 
عظيمة يمكنه يها الوقوف على الإلحامات السياوية في مختلف الظروف 
والاوقات » أي سواء في البقظة أو المنام . فإن الانسان إنغا يرحى اليه اذا 
م ببق" بينه وبين العقل الفمّال زاسطة . فإن العقل المتقمل يكون شه 
المادة والموضوع للعقل المتفاد والعقل المستفاد شبه المادة والموضوع 
المقل الفمال . فحبنئذ يفيض من العقل الفعأل على العقل المنفمل القوة التي 
ها تكن ان يوقف على تمحديد الاشاء والافعال وتديدها غو السعادة . 
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فهذه الإفاضة عن المقل الفمّال الى المقل النفعل بتوسط المقل الم:فاد 
ثم الى القوة المتخيلة هو الوحي . فيككون با يفيض منه الى عقله المنفمل 
حكيما فيلسوفا ومتعقلا على العام » وبا بفيض منه الى قوته المتخيلة تيتا 
منذراً عا سيكوت ومخيراً با هو كائن الآن من الجزئيات . وهذا الانسان 
هو في اكمل المراتب الانسانية وفي أعلى درجات السعادة 00 ٠‏ 

فلا فرق إذن بين النى والفيلوف من حيث مصدر المعرفة ٠»‏ فكلاهما 
يتلقى بضاعته من المقل الفمّال . إنما يتسصر الفرق بينها ان القيلدوف 
يتلقاها حقائق عارية يجرادة مما تضفيه عليبا مخيلة النى لأنه هو وقسله 
وخاصة اتاعه لا يحتاجون الى افاعل المحخملة ٠‏ وأما الني فإنه لما كان 
مكلف عشاطبة المبور - والمبور تتستيويه الاستعارات والتشبيهات والصور 
المادية المحسوسة - فإنه يتلقاها متحلية بصورها وأشكالها وأشخاصبا » فتددو 
له هع مائلاتها الحسية كا تمدو ماثلة في عام الاجسام . 

وبتبغي ان تلاحظ هنا ان الفارابي في تصويره للنبوة على هذا الوجه 
وتفيرها تفيراً نفا وعقلا كا رأينا » جملا أعلا من الفلسفة © يحمل 
الئي هو الانسان الذي بلغ اكل مراقب الانسائية والسعادة . يضاف الى 
ذلك ات الفارابي يشترط فى الي ؛ فضلاً عن كل القوة المتخملة > كال القوة 
الماقلة » وذلك بأن يحصل له العقل بالفعل ثم المقل المستفاد الذي به إنما 
يتصل بالعقل الفعال . 

وهكدذا يكون الفارابي قد وفق بين الدين والفلمةة في قضية من أهم 
قضايا الاسلام وأكثرها حساسية . وإذا كان في هذا التوفيق ما يجاني الدين 
او الفلسفة فحبه انه اعطى الوحي والإهام دعامة فلسفبة رامخة وأثبت 
لمنکرا انها لا مخالفات مبادىء العقل . ولا يضير الفارابي بعد ذلك في 
قليل او كثير ان يقصّر بمض التقصير في حمق احد طرفي التذاع في 
سيبل الطرف الآخر . فالتوفيق بينها توفيقا كاملا امر متعنار ومن ثأنه 


۽ - السمانة المدنية صفحة ١ب‏ - ١م‏ والديئلة الفاضة صفحة ٠١١‏ . 
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لو تم ان مخرج احد الطرفين عن طثرا-اافلا يبقى الدين 
ديأ ولا تدقى الفلسفة فلفة . فالتوقيوَلنا وبرل راغا 
هو حملية تسوية »© والتسوية لا بد فيإفحبان الجواتب في 
سبل يعض الجوانب الاخرى . 1 
٩‏ التصوف العقلي 
التصوّف على نوعين : تصواف روحي ل عل 
فالتصوف الروحي يقوم على الزهدن وفلس ومجاهدتا 
وتصفيتها بضروب من ال رمان والتعذيب يا ازال ومواجيد 
لا عكن السارة عثبا بالألفاظ . ويكاد الصوقبارن على از 
غاية التصواف الروحي إنما هي الفناء عهم وني الله واتحاد 
العيد بالمسود والرب االمريوب . 
ويلاحظ قي هذا النوع من التصوف المقلمل والتفكير 
الخرد أمور لا دخل لها في تحقيق هذه ار عل انها تأت في 
المرتمة الثانمة والاخيرد » ععنى انه من االلانا! يكور من 
كبار رجال التصوف دوت ان تم بتنانب إقبه » بل ان 
بعضهم يندد بالعقل وراه عائقا عن التصبحيح. 
وليس كذلك التصوف العقلي . قاذا قشف مان وتعذيب 
البدن هي أدوات التصوف الروحي ؛ فرات ف العقلي هي 
- يم التمريف - التأمل والتفكير والمقلي ,. قبالعم ‏ 
ويالم وحده - يصبح العقل الميولاني الصلت, المقولات » 
عقلا بالفمل ثم يصبح بالتعقل الدائم وال#التصزن .59 هتفاداً 
بشرق عليه العقل الفعال >“ فيتحرر من إتتحإلحقائى العلوية 
ويتلقى الفيض والالهام . اما التقشف رن وتماليدن فأمور 
تانوية تأتي في المرتية الأخيرة > فالمسول نا هرر لا العمل . 
والقاوابي هو ممم تنشئته المقلية وة - لصوف المقلي 
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امل . فبو تلوف ري بعيد عن الواقع > وصاحب ‏ مذهب مثالي 
رى العقل في كل مكان . فال عقل ٠‏ والعام كوم بنظا م العقل “ 
وکل شيء هو امتداد لهذا امل ومظبر من مظاهره ولا تقى الانسان 
إلى الله ولا ينال السعادة الا بأرى يمنا حاة المقلل وا وبعيش 
بالتأمل والنظر . 

ومع ان الفارابي كان زاهداً متقشفاً في حباقه العملية > الا أنه لم 
بتخذ من الزهد والتقشف سبل إلى التصوف وانما كان سسله إلمه التأمل 
والتفكير والابتعاد عن كل ما يشفل عنها . فمباذل الحياة ومباهج الدنا 
وزخرفها من ثأنها ان تقف حجر عثرة بينه وبين حياة النقل التي 
ينتدهاء رلذلك لم يقبل من صلات الأمير الحداني سيف الدولة - على 
وفرتها - الا أريمة درام كل يوم ٤‏ اقتصر عليها راضا لبتمكن من 
الانكباب على التأليف والدرس والتأمل ويبلغ مرتبة العقل المستفاد 
فىکون على اتصال دائم بالعقل الفعال والعقول المفارقة والارواح القدسية . 
هنالك تضض عله الاشراقات الإلحمة والفيوضات الربائية ويشتعل حدسا: 
لقد اتصل بالعقل الفعال وسعد بلقائه دون أن بتحد به أو يف فيه . 
فالفارابي لا يؤمن بامكان الاتحاد بين العقل الانساني والمقل الفمال » 
وذلك لان العقل المتفاد بظل في وظيقته وطبيعته وحقيقته ممتلفاً عن 
العقل الفعال . وكل ما في الآمر افه يحصل تقارب شديد ب بين طبيعته التي 
تتالق بالعلم والمعرفة وطبيعة العقول المفارقة والكائنات العاويه > فتتفجر 
فبه طاقة حدسية هائلة نتعة لاشراق المقل الفمبال وتنم له غبطة 
المشاهدة . وتلك هي السعادة المظمى لكل عاقل . 

هذا هو تصوف الفارابي > تصوف التآمل والتفكير والنظر . انه ينفذ 
إلى كل شيء في فلسفة الفارابي . فالألفاظ الصوفية منتشرة في كل ناحمة 
من مؤلفاته منبثة في جمبع كتاباته . وانك لتشعر وأنت تقرؤه ان التصوف 
لبس مرد نظرية عقلية اعتنقما وانما هو حال تفسية عاسها . فهر تشحجة 
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منطقية لفلسفته الفيضية والميتافيزيقية والنفسية والاخلاقبة » وجزء متعم 
لاء بحيث ل ينفصل عنما الا بصلية بار قسرية تفقدها روحها نيزم 

ي با تمتاز . انه امتداد لنظرية المعرفة عند القارابي ونشحة طسعية 
7 في المقل بعد أن يصبح عقلاً مستفاداً ويتا لتلقي الوحي والافام. 
انه من غلفة الفأرابي منزلة الصورة من الادة » فالابقاء عله اذن ا 
باطنىة وضرورة من ضرورات المذهب ومتطلاته . 

وفي هذه النظري ية الصوفية يظبر تأثر الفارابي بأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطان .كا تتجد فسا سول الفارابي واستعداداته وعوامل الميئة التي 
كانت تحيط به . فهي ٠‏ في تكوينها العامي تخضع خضوعا كبيرا انظرية 
الخير الاسمى الارسطية ونظرية الجذب الاقاوطينية . جمع القارابي كل ذلك 
ونقه ثم اخرج منه نظرية اسلامية قدر لما ان تؤثر تأثيراً واضس-] 
فمن حاؤوا بعده ''' » . فقد ففذت هذه النظرية ار اماق المدرسة 
الفلسفية وأئرت في صوفية المامين والمسيحيين '' والببود "' . بل لقد امد 
تأثيرها الى أنمة الفكر الفلقي في المصر الحديث © . 
٠‏ ب الأخلاق 

اكثر القارابي من التأليف في موضوع الاخلاق » كان لم يصلنا من 
ذلك سوى عدد قلیل حداً هو دون المفقود كما وكلفا . ولا يسم دارس 
الاخلاق عنده إلا ان يكتفي بهذا القليل ريما عكن يرما ما اكتشاف 
عدد اكبر من كته وتصائيقه الاخلاقية الى يعلوها الغبار في اقبية دور 
الكتب العامة وظاناتها . 1 


. صفحة 0ع‎ ٠ الدكترر ابراهم مدكرر : في القلفة الاسلامية‎ ١ 

+ مثل المير الككبير رثوما الاكويني تاميدم , 

) - مثل سيبتوزا وليينتر : انظر كناب مدكور المابق من صفسة ۷٤‏ - ۷۸ لبيسان 
مدى تأثيرها في مؤلاء الفلامقة جميما , 
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برى الفاراني ان الغاية الاولى من الاخلاق أنما هي تحصل السعادة . 
بل لقد وضع ۴ ذلك كتاباً سماء (ت#صمل اللسعادة) عالج فبه الاشماء الانسانية 
التي اذا حصلت في الأمم وفي اهل المدن حصلت لهم ها السعادة الدنيا 
في الحساة الاولى والعادة القصوى في الحياة الاخرى . وقد حصر هذه 
الاشاء فى اربعة اجناس : القضائل النظرية والفضائل الفكرية » والفضائل 
الخلقية والففائل العملية . 

فاما الفضائل النظرية قبي العم التي يكون الفرض الاقمى متبا 
حصول الموجودات في الدهن معقرله ببراهين يقينة وطرق اقناعية ومثالات 
لكل تلك الممقولات . وهذه العلوم منها ها يحصل للانسان منذ اول امره 
من حمث لا بشعر ولا يدري كمف ومن أبن حصلت » وهي العلوم الأول 
المركوزة في النفس ولا يكن تحصيل غيرها إلا بواسطتها » ومنها ما محصل 
بتأمل وعن فحص واستتباط وعن تملم وتعم' . 

والفضائل الفكرية هي القوة الى يتمكن ها الانسان من استلباط ما 
هو الاتفع في غاية ما فاضة لطائقة من اهل المدينة او لأهل منزل » 
والقدرة على سن القواعد والقوانين التي بثيفي اتباعبا . فبي « أشبه ان 
تكون قدرة على وضع النوامس »> 

والفضائل الخلقة هي التي يتوخى بها الانسان فمل الخير ؛ ولا يمكن 
للانسان ان بوفي افماهها إلا استعال سائر الفضائل كلها . وكل فضياة 
خلقمة لا بد ها من فضلة فكرية سابقة لها توحببها . و كلما كانت الفضائل 
الفكرية أكمل كانت الفضائل الخلقبة المقترنة بها اشد رئاسة وأعظم قوة . 

وأما الفضائل ( او الصناعات ) المملبة فهي تحقيق الفضائل الخلقية 
بأفمال ظاهرة والتعويد علمما وذلك بطريقين : 

> صفحة‎ ) ١+ )5 اتظر تحصيل المادة ( طبعة حيدر أباد الدكن مئة‎ ١ 
, ؟ - المصدر الابق صفحة ؟‎ 
. لانظر الصدر السابق صفسة »+ س ه؟‎ 
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احدهما بالأقاويل الاقناعة والأقاويل الاتقعالية ومائر الاقاويل التي 
تمكئن في النفس هذه الافمال والملكات كنا اما حى يصير هوض 
عزائمهم نحو افمالها طوعاً . 

والطريق الآخر هو الإكراه » ويستعيّل مع المتمردين المعتاصين من 
اهل المدن والأآمم الذين لا ينيضون للصواب طوعاً من تلقاء انفسهم ولا 
بالأقاويل > وكذلك مع من تعاصى منبم على تلقي المارم النظرية الني 
تعاطاها "° . 

وهذه الفضائل جيه) انما سبلا ان تحصل قيمن أعد” ها بالطبع وم 
ذور الفطّر الفائقة والطبائع المظيمة . و تحصيلها يكون بطربقين اولين : 

بالتعلم وهو امحاد الفضائل النظرية في الأمم والمدن ؛ 

وبالتأديب وهو طريق انحاد الفضائل الخلقية والصناعات العملية في الآمم . 

والتعلم يكون بالقول فقط ٠‏ واما التأديب فيككون بالقول والممل معا "'. 

ولاغاراتي كتاب آخر في الاطلاق مى ( التننيه على سيبل السعادة ) 
دِوُ كد فيه ايضاً ان السعادة هي الفابة القصوى التي يشتاقبا الانسان 
ويسعى الى الحصول عليها . قبي من بين الخيرات اعظمها خيراً ومن بين 
الموأثرات اكمل كل غاية يسعى الانان نحوها ” . فبي تؤاثر لآجل 
ذاتها ولا 'تطلب لغيرها. 

ويعرف الفارابي السعادة في كتايه ( آراء اهل المدينة الفاضة ) 
تعريف] ميتاقيزيقباً صوفاً جملا يتت ومذهه المام . فالسعادة عنده 
و هي ان تصير تفس الانان من الكال في الوجود الى حيث لا 'يحتاج 
في. قوامبا الى مادة» وذلك ان تصير في جمة الأشاء البديلة عن 
الاجام وقي جمة الجواهر المفارقة لواد »> وان شقى على تللك 

. م١ اتظر الصدر الابق صفحة‎ ١ 

۽ الصدر السابق صفحة ٠۹‏ 

ع - التنسه على سيل السمادة ( طبعة حدر اباد ال كن سلة ٠١1 ١‏ ) صفعة ؟ 
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الحال دائًا ابداً ... والسعادة هي الخير المطلوب لذاته وليست تطلب 
اصلا ولا في وقت من الأوقات ليُنال بها ثيء آخر » وليس وراءها 
فيه آخر يمككن ان بناله الانسانت اعظم منبا » )١١‏ 

وطريق السمادة الفضائل » والفضائل منبا ما هي كائنة بالطسم وهنا 
ما هي كائنة بالارادة » والارادة تكمل ما أعده له الانسان بالطبيعة > 
وهي شرط اساسي لاتصاف العمل بأنه خلقي » والتالي هي شرط 
لتحقيق العادة . فالمادة انما تككون للانان الافمال التي يفعلبا طوعا 
وعن اختيار '') 

فالانان حر فبا يفعل »2 لآن له بالقوة خصااً يتمككن من تنممتها 
فتصبح له ملكة . والملكة هي ما لا بزول ببولة . ويؤكد الفارابي ان 
الاخلاق الحمودة والاخلاق المذمومة تكلب بالدربة والمارسة » قاذا لم 
تكن للانان اخلاق حمودء قفتوسعهة ان محصل علا بالتعود على العمل 
الراحد هرات متمددة وقي اوقات متقاربة لمدة طويلة ©" 

وشرط العمل المحمود الفاضل هو الاعتدال والتوسط في الأمور ؛ 
فكها ات الطعام والشراب اذا اقرط ار فرط فما الانسات اورثه المرض 
وأنواع الملل ؛ كذلك العمل الفاضل » اذا أقرط او قرط فيه صاحيه 
اخرجه عن حد الفضيلة . فحد الفضية هو القصد في الأمور والتوسط 
"فسا »يلا افراط ولا تفريط . فالاخلاق انما صلاحبا بالاعتدال » وفادها 
التطرف والمعد عن الوسط > وهذا الوسط متموج مختلف باختلاف 
الزمات والمكان والشخص والغاية . ولدلك فان معرفة الوسط تكون بمراعاة 
ذلك كله والتزامه والتقمد مه ۴“ 

١‏ الدينة القاضة صفحة هه س 1م 
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وهنا بتناول الفارابي طائفة من الأمئلة كالشجاعة والسخاء والعفة الخ. 
فالتجاعة ك يقرل « خلق جميل » وتحصل بتوسط في الاقدام على الآشياء 
المفزعة والاحجام عنما ؛ والزيادة في الاقدام عليبا تكسب التهور » 
والنقصان يكسب الجبن 2 ولكلاهما لق قبيح ... 

«والخاء يحدث “بتوسط فى حفظ الال وانفاقه » والزيادة في الحفظ 
والنقصان في الانفاق يكسب التقتير ؛ وهو قسح “ والزيادة في الاثفاق 
والنقصان في الحفظ يككسب التبذير »'') 

وهكذا اكثر الفضائل > إذ هناك من الفضائل العقلبة والفكرية 
مالا تنطيق عليه هذه القواعد كالمدل والمعرقة . 

وعندما يمرض القارابي لمواقب الفعل وما ينجم عنه في النفس من 
لذة وأ » فرق بين اللذائذ . فمن اللذائذ عا هي جدية حسية ومنبا 
ها هي عقلة فكرية © والأولى هي أقرب الى الحموان * ولدلك فبي 
سريعة الزوال . واما الثانة فبي طوية الأمد » وهي أشرف وأعمق › 
إذ تتحقق فيها الذات العامة للانان » ولذلك ينصح الفارابي بالابتماد 
عن اللذائذ العاجلة التي لا تدوم والتي يتقبعبا أذى في اكثر الأحبان > 
ويدعو الى الأخذ باللذائذ الآجلة التى هي اكثر دواما وان لتق صاحبها ضرر 
عاجل . والقوة التي تساعد على معرفة اللذات والتسيز بينبا هي المنطتى » 
فبا نطق اما نعرف ماهية الحق والباطل 2 فلا نخلط بينها © وبالمتطتى 
انما نيز الخطأ الذي 'يظن به انه صواب > والصواب الذى 'يظن به انه 
خطأ . ولذلك فان أول مراتب السعادة هى تحصيل صناعة انط الق إنا 
عبت كذلك لأنا تفيد النطق كماله وينال بها الجزء الناطق كاله أيض] ١‏ 

ل 
هذه هي آم آراء القارابي في الاخلاق »وهي 5 نرى نتبحة منطقية 


١س‏ المصدر اللسابق صفسة ۹۹ 
»؟ س انظر الصدر السابق صفحة م ؟ 
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تازم عن فلسفته النظرية > تذكيها نفس متأججة © ويرفدها اتجاه صوفي 
واضح » ويغذها أمل كبير بالانسان وارادة الانسان . وهي کا نرى 
وشقة الصلة مذهب أقلاطون وأرسطو واببقورس وزيلون الرواقي 
وافلوطين ومآثورات عرسة وانسانية لها جذور بعيدة في التاريخ . وببقى 
لافارابي بعد ذلك فضل المع والتنسيق والتوفيق بين الآراء واشاععة 
الوحدة والنظام فسا . 
١‏ ب السياسة 

لفلفة الفارابي طابع ساسي واضح ينفرد به دون غيره من سائر 
فلاسفة الاملام » حبث لا مكن فهم هذه الفلسفة ان لم 'تدرس في ضوء 
نزعتها اللياسة الخاصة . فالسساسة هي اهم ما في فلسفة الفارابي “رهي 
النقبحة التي تنتبي الها اجزاء فلسفته والغاية التي تؤدي اليبا بطريقة 
طبيهية منطقية . ولشدة ارتباط الاسة بنواحي فلسفته الاخرى أصبحت 
الساسة عنده سياسة فلسفية كا اصصت فلسفته قلافة سياسية . وليس 
أدل على ذلك من سيطرة المقولات والمشل والمماني المجردة على كل من 
تفکره الساسي واتحاهه الغلسقي سبطرة تكاد تكون واحدة وبنفس 
المقدار ابضاً. ففي كلا الحالين بفادر الفارابي عام الواقم لج لنفسه 
عالماً من الافكار والحردات لا تمت الى عالنا إلا بصلات واهلة > وق 
بعض الاحمان لا تمت اليه بأي صلة * وما ذلك إلا لآن الفلسفة عنده 
وسبلة لاسعادة ولا سعادة إلا سعادة العقل ولذة التفكير والتامل . 
قدينته الفاضلة مديئة غذاؤها التفكير » ومكاتها العقول المفارقة > وحسّزاها 
عام الملل . واذا وجدنا فيها احياناً وصفا للواقم فإما ان يكون هذا 
الوصف منطلقا لا بعده وتببداً محسوسا الخوض ف اجرد الممقول إذ لا 
جوز ابداً البدء بالجرد القاحل * بل لا بد من التمبيد له بالمادي المحسوس ؛ 
كا سترى عند كلامه على ضرورة الاجتاع وامجتمعات قبل الكلام على 
المجتمع الفاضل ‏ واما ان يكون ذلك على مسل النقريع بالواقم ودعوة 
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الى الخلاص منه والفرار الى عام افضل کا سنرى عند كلامه على مضادات 
المدينة الفاضة . انه واقم مرذول خسيس متحط يجب القضاء عليه 
والإبقاء على افراد فلاثل منه فقط وصلرا الى مرحلة العقل المستفاد » 
وبذلك يتسنى لمنا الواقم ان يسمو الى عالم العقول المفارقة وبلحق 
بقافة الجردات . 

ضرورة الاجتماع .- والانسان من الاتواع التي لا يمككن ان يتم لها 
الضروري من امورها ولا تنال الافضل من احوالها إلا بالاجتاع والتعاون . 
فككل واحمد من الناس مفطور على انه محتاج في قوامه وفي ان ويلم 
افضل كلاته الى اشباء كثيرة لا کہ ان يقوم ہا كلبا هو وحده ٤‏ 
بل محتاج الى قوم آخرين بقوم له كل واحد منېم بشيء ما يمتاج البه . 
وكل أنسان هو من الآخرين هذه الحال . فلذلك لا ينال الانسان الكال 
إلا بالاجتاع والتماون قوم کل انسان لكل انسان آخر يبعض ما يمتاج 
البه في قوامه وأسباب وجوده » فبحتمع مما يقوم به سائر افراد الماعة 
جميع ما يحتاج البه كل فرد في قوامه وقي ان يبلغ الكال . ولهذا اضطر 
الناس الى الاجتاع والتعاون فحصلوا في ااممورة من الارض وحدثث 
الاججاعات الانانية "؛ . فالاجتاع عند الفارابي ظاهرة طبيصة ولس 
شيا مصطنعاً يقوم على القبر والقوة كا يقول السوقفسطائيون . ولذلك 
لا بستني الفارابي احداً من الحاجة الفطرية الى الاجتاع ما دام « كل 
واحد من كل واحد بده الحال ». 

والتعاون الارادي - لا الغريزي - هو اساس هذا الاجتاع . فبو عند 
تشبيبه المدينة بنظام البدن يقر"ق بين تعارن الاعضاء وتعاون البشر » 
فمقول : « غر ان أعضاء المدن طسصة > والسئات الى طا > قوى طمدسة , 
وأعضاء المديئة » وان كانوا طببعين > فان امسات والملكات التي ينملون 


١‏ انظر السيامة المدنية صفحة ود والدئية الفاضة صفحة كلم 


£9۹ 


بها افعالمم للدينة ليست طسمية بل ارادية » ''' . فالتعاون الحقي عند 
الفارابي لا يصدر عن عوامل طبيعية فطرية واتما يصدر عن هيئات 
وعلكات ارادية . 

والاحتاعات منها الكاملة ومنها غير الكاملة . 

والاحتاعات الكامة ثلاث : عظمى ووسطى وصفرى . فالاحتاعات 
العظمى هي اجټاع الناس كلهم ف المعمورة في جماعة واحدة ودولة وأحدة 
ومنظمة واحدة . والوسطى هي اجتاع أمة في جزء من الممورة . 
والصغرى هي استاع اهل مدينة في جزء من مسكن أمة . 

والاجتاعات غير الكاملة هي اجتاع اهل القرية واجمّاع اهل الحلة ثم 
اجتاع اهل السكة وأخيراً اجتاع اهل المنزل " . 

إخجلاف الآمم وأسبابه  .‏ ''' والجاعة الانسانية الكاملة على الاطلاق 
تنقسم أما » والأمة تتميز عن الأمة بشيئين طببعيين : بالخلق باللتى 
الطسصة » والشيم الطبيعية » وبشيء ثالث وضعي وله مدخشل ما في الاشباء 
الطسعبة > وهو اللسان » اي اللغة التي تكون علمما العبارة . 

وهذا الاختلاف له اسباب طبيعية : 

احدها اختلاف اجزاء الاجسام السماوية التي تشامت الأمم من الكرة 
الارلى » ثم من كرة الكواكب الثابتة » ثم اختلاف اوضاع الأكر المائلة 
من اهزاء الارض وما يعرض لا من القرب والبعد . 

وينتج عن هذا كل اختلاف اجزاء الارض التي هي مساكن الامم . 
فان هذا الاختلاف اما يبع بادىء ذي بدء اختلاف ما يسامتبا من 
اجزاء الكرة الاولى ثم اختلاف ما يسامتها من الكواكب اللابتة © ثم 
اختلاف أوضاع الاكر المائلة منها . 


. س المدينة الفاضة صفحة ۸ه‎ ١ 
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ويشبع اغتلاف اجزاء الارض اخثلاف البخارات الي تتصاعد من 
الارض . فان كل مخار حادث من ارض يكون مشاك3 تلك الارض 
جانا لتركيبها يحمل خصائصها . 

ويتبم اختلاف البخار اختلاف المواء واختلاف الاه من قبّل ان 
اماه في كل بلد انما تنكون من البخارات التي تحت أرض ذلك البلد >“ 
کا ان هواء كل بد مختلط بالبخار الذي بتصاعد إلبه من الأرض . 

ويتبم هذه اختلاف النبات واختلاف أنواع الحيوان غير الناطتى 
فتختلف أغذية الآمم . 

ويتيم اختلاف اغذيتها اختلاف المواد والزرع التي منها يتكون الناس 
الدين لفوت الماضين . 

ويم دلك اختلاف الخلتى واختلاف الثم الطميمية . ثم محصدث 
من تماون هذه الاختلافات واختلاطبا امتزاجات مختلفة #تلف ها خلق 
الام وشيمهم . 

وهذا كل مايمكن للأجام السماوية العليا ان تبلغه في تكيل الامم. 
فا يبقى بعد ذلك من‌الكالات الأخر فليس من ثأن الاجسام الماوية 
العليا بل من ثأن اقربها الى عالنا وهو المقل الفمال . وليس من بين 
الموجودات نوع يمكن ان يعطبه المقل الفمال الكالات سوى الانسات . 

المدينة الفاضلة  .‏ '''! لما كانت الغابة القصوى للانسان هي التعاون على 
تيل السمادة © فخير المدن هي المدينة التي يقصد إلاجتّاع فيا التعاون على 
الأشياء التي تنال بها السعادة في الخقيقة » وهي المدينة الفاضلة . ا ان 
الاجتاع الذي يُتماون فمه على نمل السعادة هو الاجتاع الفاضل > والامة التي 
تتماون مدنا كلبا غلى ما تنال به السعادة هي الامة الفاضلة . وكذلك 
المعمورة الفاضلة هي التي تتعاون فما الأمم جميعاً على بلوع السعادة . 

والمدينة الفاضة تشبه البدن التام الصحبح » الذي تتماون اعضازء كلبا 


١‏ المدينة القاضة عة وهس ړه. 


على تتمم حيأة الحيوان وعلى حقظبا عليه » كا ان البدن اعضاؤه مختلفة 
متفاضلة الفطرة والقوى © وفيها عضو واحد رئيس وهو القلب » وله 
اعضاء تقرب مراتبها من ذلك الرئيس . وكل واحد ملبا حملت قبه 
بالط.ع قوة يفعل بها فعله » وأعضاء أختر أقل منها فأقل »ثم هكذا إلى 
أن تنتبي إلى أعضاء تخدم ولا ترؤس أصد . كذلك المديئة : احزاؤها 
مختلفة بالفطرة متفاضلة الهسئات . وقبميا انسان هو رئيس وآخرون اقل 
منه لكلل واحد منهم هيئة وملكة يفمل بها فعلاً ما هو مقصود ذلك 
الرئيس . ودون هؤلاء آخرون أقل منهم فأقل ٤‏ ثم هكذا إلى أن تنتهي 
أجزاء المدينة الى آآخرين مخد'مون ولا 'تخدمون » فسككونون في أدنى المراتب. 

والفرق بين اعضاء المدن وأعضاء المدينة هو كا قدمنا ‏ أت 
تماون الأعضاء في البدن طبيعي وتعاوت أعضاء المدينة إرادي . على ان أعضاء 
المدينة مقطوروت بالطبع بفطر متفاضلة وملكات ارادية تصل هم وهي 
الصناعات وما شاكلما . وهكذا فالقوى التي هي أعضاء البدن بالطبع» 
فان نظائرها في احزاء المدينة ملكات وهرئات إرادية 9" , 

وكذلك تشبه المدينة الفاضلة الموجودات الطبيعية من حنث الائتلاف 
والارتباط والتدرج والترتيب © قان البريئة من المادة تقرب من الاول ©» 
ودوتها الاجسام السياوية » ودون السماوية الاجسام الهمولاننة > وكل هذه 
حتذي حذو السبب الاول وتؤمه وتقتفبه ؛ ويقعل ذلك كل موجود 
يحسب قوته » وهكذا . نمراتب المدينة الفاضة تصبح - كا بقول الفارابي 
في (اليامة المدنية ''  )‏ شبيبة براتب الموجودات الطبيعية الي 
تبتدىء من الأول وتنتبي الى الادة الاولى والاسطقات ؛ ویکورے 
ارتباطها وائتلافيا شبيبا بارتباط الموجودات الختلفة بعضها ببعض 
واثثلافبا » كا ان مدير تلك الديلة شه باليب الاول الذي به وحود 
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مائر الموجودات › ثم لا تزال مراتب الموجودات تنحط قللآ قلبة » 
فينكوت كل واحد هنبا رتنا ومرؤوبا الى ات تنبي الموجودات الممكنة 
التى لا رئاسة لما أصلا » بل هي خادمة وتوحد لاحل غيرها > وهي المادة 
الأولى والاسطقات . 

وهككذا فنسمة الرئدس الى المدينة كنسسة اليب الاول الى المىحودات؛ 
ونسة القلب الى أعضاء البدن » ونية القوة الناطقة الى قرى النفس 
الأخرى . 

رئيس المدبئة الفاضلة  .‏ ولا كان الرئيس له كل هذا الخطر ل يصح 
ان يكوت اي انسان اتفى »© بل لا بد ان تحتمم فبه خصال ممينة 
ويتصف بصقات تؤهل للعمل الكبير » فلت وظيفته سياسية فقط واتها 
هي أيضاً وظيفة تربوية اخلافية » ودينة صوفية © ومثالية فاسفية > 
فانه زعم ومعم وني وفملسوف ومثال محتدى 4 وسعادة الافراد افا 
تكون في التشبه به . 

والرئيس قد يككون رئسا اولاً وقد کون رئیا انا . فالرئيس الثاني 
هو الذي برأءه انان وبرأس هو انسانا آخر 4 وأما الرئيس الاول فهو 
الذي لا ععتاج ان برأسه انسان > بل يكون قد حصلت له العلوم 
والمعارف بالفعل ولا تكون به حاجة في شيء الى انسان برشده. ؛ 
وتكون له قدرة على جودة ادراك ثيء مما ينبغي ان يعمل من الحزئات » 
وفوة على جودة الأرشاد للآخرين وتوحسبهم وتديد خطام تمر السعادة . 
وإغا يككون ذلك في اهل الطبائم العظمة الفائقة اذا اتصلت نفوسهم 
بالمقل الفمّال "23 . 

هذا الانان هو الملك في الحقمقة وهو النى ابا > وبالتالى هو رئيس 
المديئة الفاضلة . انه ني وفلوف في وقت واحد . فيح اتصاله بالمقل 
الفعال بعد استكال عق المنفعل بالمعقولات كلها ووصوله الى مرتبة المقل 
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المستفاد » اصح حكيما فيلسوفا وذبيا منذراً على ما مر" معنا في صفة 
الذي والفيلسوف . فبذا الانان هو في أكمل مراتب الانانية وفي أعلى 
رجات السعادة »> وتككون نفسه كاملة متحدة بالمقل الفمّال ء قبذا 
اول شرائط الرئيس . فبو الرئيس الاول الذي لا برأمه انسان آخر 
أصلا » وهو الامام . رلا يمكن ان يصير الى هذه الحال إلا من اجتمعت 
فيه بالطبم اثنتا عشرة خصلة قد فطر عليها. فالرئيس الأول ينبغي 
ان يكون فضلا عا تقدم متصفا بالصفات الاثنتي عشرة التالية : 

أحدها ان يكون تم الأعضاء قَويها تؤاتبه على الأعال التي ثأنها 
ان تکون ہا؟ 

أن يكون بالطيع جيد الفهم والتصور لكل ما يقال له فيلقاه بفيمه 
على ما يقصده القاثل وعلى حسب الأمر في نفسه ؛ 

أن يكون ميد الحقفظ لما براه ولا يسمعه ولا يدركه ؛ 

أن يكون جمد الفطنة > ذكا © اذا رأى الشىء بأدنى دلمل فطن 
له على الجبة التي دل عليها الدليل ؛ ١‏ 

أن يكون حسن المارة يؤاتبه اانه على إبانة كل ما يضمرء إبانة ثآمة ؛ 

أن يكون عا للتعلم والاستفادة > منقاداً له » سيل القبول » 
لا يله تعب التعلم ولا يؤذيه الكد الذي ينال منه ؛ 

أن يكون غير ثره على المأكول والمشروب والمنكوح »2 متجتياً 
بالطبع للعب »© مبفضاً للذات الكائنة عن هذه ؛ 

أن يكون نحا للصدق وأهل ؛ مينضاً للكذب وأهل ؛ 

أن يكون كبير النفس تحبا الكرامة » تكبر نفسه بالطبع عن كل 
ما بشين من الأمور ؛ 

آن يكون الدرم والدينار وسائر أعراض الدنيا هة عنده ؛ 

أن يكون الطيع عا للعدل وأهله ؛ مبفقاً الجور والظلم وأهلها ؛ 
عدلاً غير صمب القياد » ولا جموحا ولا لجوجا اذا دعي الى المدل » 
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بل صعب القياد اذا “دعي الى الجور والقبح © دلي انلصف من أهله ومن 
غيره ويحث عليها؛ 

أن يكوت قوي المزية على الشيء الذي برى انه يشيغي ان يُفمل » 
جسوراً عليه مقداما غير خائف ولا ضعيف النفس "2 . 

وهذه الخصال تذكرنا بالصفات الى يضفبها افلاطوت والرواقبون على 
الحككم عندما يحملونه منحقة) جسم الفضائل 225 ان وصف الفارابي 
للرئدس بالإمام ٠‏ وما 'بشير الى تأثره بالشيمة © «دفالشروط والحدود 
والصفات الى حب ان يتصف بها رئيس المدينة الفاضلة هي يعمتبا الصفات 
التي يصف با الشبعة الإعام '" , 

وبلاحظ الفارابي أن اجتاع هذه الخصال كلبا في شخص واحد أمر 
عسير أو نادر. ولذلك لا بوجد من 'فطر على هذه الفطرة إلا الواحد 
يعد الواحد والاقل بن الناس . فإت وحد مثل هذا الانان كار هو 
الرئيس الفاضل . فإن اتفق ألا برجد مثله في وقت من الأوقات اخذت 
الشرائع والسنن التي رعا هذا الرئيس الاول وأمثاله وعهه بالرياسة 
الى الرئسى الثاني الذي مخلف الاول . وهو من اجتمعت فبه ست شرائط : 

أحدها أن يكون كينا ؛ 

والثاني أن يكون عالما حافظا للشرائم والسنن والسّير التي دبرها 
الأولون للمدينة > محتذيا يأفعاله كلبا حذو تلك بتامبا ؛ 

والثالت ان يككون له جودة استنياط فما لم يؤئر عن اللف فيه 
تشريع > فيستنبط ما يستلبط محتذيا حذو الآثمة الاولين ؛ 

والرابع ان يككون له جودة روية وقوة استساط لا سسله أن يعرف 
من الامور والحوادث الطارئة » ويكون متسرياً فما يستنبطه من ذلك 
صلاح حال المدينة ؟ 
١ 0‏ ل الديئة الفاضلة صفحة ٠٠١ ٠‏ س 5.ى 
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والخامس ان يكون له جودة ارشاد بالقول الى شرائم الاولين والى 
ما اقبط بعدم ما احتلذي قيه حدوم ؟ 

والسادس ان بکون له جودة ثبات ببدنه في مباشرة اعمال الحرب ''. 

واذا كان الفارابي مقلداً فيا اوجب على الرئيس الاول من صفات 
وخمال > فيمكن أن يقال انه كان مبتكراً فما امترطه في رئيسه الثاني 
من شروط مجمع بين الفلسفة والدين . ويتحلى هذا الابتكار ادضا في فكرة 
المحلسن الرئامي التي يادي ا القارابي عند تعذر وجود انان تتوفر قيه 
هذه الشرائط الستة إذ يقول : « فاذا ل يوجد اتسان واحد اجتمعت فيه 
هذه الشرائط ولكن وجد اثنان » احدهما حكيم والثاني فيه الشرائط 
الباقبة » كنا هما رئيسيين في هذه المدينة . فاذا تفرقت هذه [ الخصال ] 
ف جماعة وكانت الحكة في واحد و [ الشرط ] الثاني في واحد ؛ والثالث 
ف واحد > والراسع ي واد ؛ والخامس في واحد » والسادس فى وأحمد » 
وكانوا متلائمين » كانوا هم الرؤساء الافاضل . تمق اتفق في وقت ما ان لم 
تكن الحكة جزء الرياسة وكانت فمها سائر الشرائط » يقست المدينة الفاضلة 
بلا ملك »© وكان الرئيس القائم بأمر هذه المدينة ليس بلك » وكانت 
المدينة 'تعر'ض للبلاك . فان لم يتفى ان يوجد حكم تضاف الحكة المه 
م تلسث المدينة بعد مدة ان يلك ''"' » . 

فالحكة شرط اساسي لكال الرياسة » والحكم هو الرئيس على الحقيقة 
ما كان عدد الاعضاء الذين يعملون معه . فاذا تعذر وجود الحكم تعذر 
الح الفاضل واستحالت المدينة الفاضلة الى مضاداتها . 


١‏ - المدينة الفاضلة صفحة ۷ء ١‏ . يحب أن نلاحظ مذ الآن ‏ تحرزاً من كل تبعة قد تقم 
علينا ‏ أن تفرفة الفارالي بين خصال الرئيس الارل وشرائط الرئيس الثاني ليمت في ممل هذا 
الوضوح بل غيها تشويش كثير حاولنا هنا التخضف مله بقدر الامكان » مما قد يمرضئا لمعض 
الخطا في الامكتتاج . 

؟ س المديلة الفاضة صقصة ب . ١‏ س ءا ى 
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ولعانا نلحظ هنا ان هناك فروفا كثيرة بين ( حمبورية ) افلاطون 
وعديتة ( الغارابي). ( فجمبورية ) افلاطون رئيسها فملسوف وأما ( مدينة ) 
القارابى فهو فيلوف وني على اتصال بالعقل الفمال . وم تجمع الفاراي 
هنا يين اللمبو: والفلسفة في شخص رئيس مديتته إلا لمؤكد الوقفاق بين 
التبوة والفلسفة وبالثاني بين الحكة والشريعة . ومن اوحه الخلاف بين 
افلاطون والفارابي فى هذه الأله ايض أن افلاطون بقول بشوعية الملك 
والناء والأولاد وأما الفارابي فيتجاهل هذا الرأي لأنه يتعارض مع 
تعالم الاسلام . ثم ان الرئيس واحد عند افلاطون »> وأما الفارابي فيقول 
مجلس رباسة عند تعذر وحود الرئس الواحد . وفضلاً عن ذلك ان 
توزيع اقلاطون لطبقات جمبوريته بقوم على اساس قوى النفس الثلاث ؛ 
بينا هي عند الفارابي تقوم على اساس مرائب أعضاء البدن «النسمة الى 
القلب > وعلى اساس مراتب الموجودات وفيضها عن واحب الوجود . 
وأخيراً ان ( جمبورية ) افلاطون اما هي جميورية جميع مواطئيها من البونان 
الاحرار ولا يدخل فيبا المبيد إلا كأدرات لها . ولذلك فبي لا تخرج 
عن بلاد الموان كلا ينهم الما البرابرة . وأما مدينة الفارابي فاا 
تنسعم وتتسم حى تككون دولة عالية ويجتمما اكير لا تنم السعادة إلا 
فه . ولذلك يكون عدم الانصاف الزعم بأرن مدينة الفارابي صورة 
لمبورية افلاطون . انها متأثرة يها بدون شك ولكتبا لبت اناما . فلكل 
منما شخصلته المتقة وذاته الخاصة . 

المعاراف المشتركة لآهل المدينة الفاضلة .- ثم بذ كر الفارابي الأشماء المشتركة 
التي شغي ان حسط بها جميم اهل المدينة الفاضلة . فإذا هي نظرياته الفلسفية 
التي وردت في كتابة ( آراء اهل المدينة الفاضلة ) ممذافيرها تقريباً وهي 
معرقة اليب الأول وجميع ما يوصف به “ثم الاشماء المفارقة للمادة وما 
يرصف به كل واحد منربا با يخصه من الصفات والمرتبة وفعل كل واحد 
منها » ثم الجواهر السياوية وما يرصف به كل واحد مثر! ٤‏ ثم الاحسام 
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الطبيمة التى تحتها كف تتككون وتفد ومعرفة أن هأ يجري فسا إا 
يحري على إحكام واتقان وعناية وعدل »ثم معرفة كون الانسان و كيف 
تحدث قوى اانفس وكيف يفيض عليها العقل الفعّال ٠‏ ثم معرفة الرئيس 
الاول والرؤساء الذين بنيفي ان خلفوه وكيف يكون الوحي ؛ ثم المدينة 
الفاضة وأهلبا والعادة التي تصير الها اتفسبهم والمدن الأضادة لما وما 
تؤول اليه اتفسهم بعد الموت الخ . 

وحمكاء المدبئة الفاضلة يعرقون كل ذلك ببراهين وييصائر نفوسهم . 
ومن يلبهم يعرفوتها على ما هي موجودة ببصائر الحكاء اتباعا لهم 
وتصديقا ''' . ولا كان اكثر الناس لا قدرة مم إما بالفطرة وإما بالمادة 
على تفهم هذه الأمور وتصورهاء فينيفي ان تيل الهم بأشياء تحاكيبا'" 
لأنه لا هيئة في أذهانهم لتفبمها على ماهي عليه . معاي هذه الموجودات 
وذواتها واحدة لا تتبدل . وآما ها تحاكي بها فأثباء كثيرة مختلفة بعضها 
اقرب الى الحاكاة وبعضبا أبمد . ا يكون ذلك في المبصرات : فإن خيال 
الانسان المرئي في الماء اقرب الى الانسان في الحقيقة من خيال كثال 
الانسان المرئي في الاء . ولذلك امكن ان تحاكى هذه الاشاء لكل طائفة 
ولكل امة بفير الأمور التي تحاكى بها للطائقة الاخرى او للآمة الاخرى. 
فإن الجيور لما عسر عليهم تفيم هذه الاشاء التمس تعليميم لما بوجوه 
اخر » وتلك هي وجوه الحاكاة " , 

والناس متفاوتون في إدراك هذه الاشياء . فبعضهم يعرفوتها بثالات 
قريبة منها » وبعضهم بثالات أبعد قلبلا » وبمضهم بثالات أبمد في تلك 
وبعضهم بثالات بميدة جداً . وريا اختلقت هذه الثالات من امة الى 
اخرى . فلذلك يكن ان يكون هناك امم فاضلة ومدن فاضلة تختلف 

١‏ الدينة الفاضلة صفحة ١۲١ 45١‏ .ء 

, السساسة المدتة صفحة هم‎ ٣ 
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مللمم . ولا حرج علميم في ذلك »2 فبم كليم يؤمون سعادة وأاهدة ومقاصد 
واحدة بأعماتها ٠‏ . ولكن اكثر الناس يؤمونها متخمّة لا متصوارة ''" . 

مضادات المدينة الفاضلة  .‏ قلنا ان الرئاسة التى لا تككون الحكة 
جز منها تعرض المدينة للبلاك ؛ ويتجلى ذلك في قيام مدن قاسدة 
تسريرة في الرأي والقول والعمل يسما الفارابيى مضادات المديئة الفاضلة . 
وهذه المضادات خمس هى : الدينة الجاهة > والمدينة الفاسقة > والمديئة 
المدلة © والمدينة الضالة © والنوابت . 

اول - المدينة اللجاهلة  .‏ رهي التي ل يعرف اهلا السمادة ولا 
خطرت يبالحم . إن أرشدوا اليما ل يقيموها ولم يفقدوها » وانما عرفرا 
بارج عظنونة في الظاهر انها خيرات © كالسار وسلامة الأبدان والتمتم 
باللذات وترك الحبل على الغارب ألخ. وأجسام هذه المديئة كثيرة ومقاصد 
أهلبا متعددة . فما المدينة الضرورية © ويقتصر أهلبا على الضروري مما 
به قوام الأبدان من الأ كول والشروب واللبوس والمنكوح . ومنها المدينة 
المداالة »> وبرى اهلبا السعادة في بلوغ السار والثروة دون ان ينتفموا 
عا في ثيء ؛ قالسار هو الغاية فى الحياة . ومن المدن الجاهلة ايضاً مدينة 
الخسة والشقوة © ورائد أهلب! التمتم باللذة من الأول والمشروب 
والمنككوح © وايثار الحزل واللعب . ومنها مدينة الكرامة وأهلبا يطمحون 
الى الذكر والعد والشبرة والفخامة والبباء © قولاً وعملا . وما مدينة 
النغلب * رأهلما يرغبون في قير الآخرين والبطش بهم + ويكون كدام 
اللذة التي تناللهم من الغلبة ققط . وءتها اخيراً المدينة الجاعبة 2 وهي التي 
قصد أهلبا ان يكونو! احراراً » يعمل كل واد منهم ما شاء ٤‏ فيتيمون 


لل 


أهواءهم ونزوات نفوسهم 


و الدينة الفاضلة ١۴٣۳‏ س ١٣۴۴٣‏ ., 
» س الياعة المدنة صفسا ۸١‏ . 
ج س الدية الفاضلة صفحا 4ء ١‏ س ءا 
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وملوك المدينة الجاهلة بأقسامها الختلفة يدير كل واحد متهم المديتة 
التي هو مسلط عليها وفق أهوائه وميوله . واما أهلبا فتبقى انفسيم غير 
مستكلة وتظل محتاجة الى المادة ضرورة * إذ لم برسم فيها مميء من 
المعقولات الأول اصل . فاذا بطلت الادة بطلت نفوسهم معبا '١'‏ 

انا - المدينة الفاسقة  .‏ آراؤها هي آراء اهل المدينة الفاضلة » 
لكن افمال اهلها كأفعال أهل المدن ال جاه "' . ولذلك فان الهيئات 
النفسانية التي اكتسوها من الآراء الفاضة تخلص انفسمم من المادة » لكن 
هئات النفانة التي اكتسبوها من الافمال الرذيلة تنشم الى الخيئلات 
الاولى فتكدرها وتضادها >2 فلحى النفس من مضادة هذه لتلك أذى 
عظم . رهذا الأذى لا تشعر به النفوس في الحباة الدنيا لتشاغل الجزه 
الناطن ههنا با تورده الحواس عليه » حتى اذا انفرد انفراداً اما دون 
المواس شعر بالككرب والغم © فبقي الدهر كله خالداً في أذى عظم'"'. 

ثالث المدينة المبدالة  .‏ كانت آراؤها وأفماها في القدم اراء المديئة 
القاضلة وأفعالحا . غير انها تمدلت فدخلت فما آراء فامدة فاستحالت 
أقمالها الى أفمال فاسدة *؟' ولذلك ملكون وينحلون مثل اهل المدينة 
الجاهلة . اما ذلك الذي بدأل علييم الامر وعدل بهم عن سبيل الحق ان 
كان من اهل المدن القاسقة © شقي هو وحده وبقي في العذاب الدائم 
والكرب العظم ** . 

رابع - المدينة الضالة  .‏ كانت تقر بالدعادة بعد هذه الحاة الدنا 
ولكنها كفرت بذلك > واعتقدت في الله وفي الثواني وفى العقل الفعال 


. الصدر الابى صفحة واا‎ ١ 
, ١١۸ المصدر الابى صفحة‎  ؟‎ 
,. ١٣٠١ س‎ ١۹4 المصدر السابق صفحة‎ ٣ 
. ١١١ ۽ س الصدر اللسابى صفحة‎ 
,١١؟‎ ١ و المصدر الابى صفحة‎ 
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آراء فاسدة . ويكون رئسها الاول من أوم انه يوحي أليه من غير ان 
يكون كذلك »© ويستممل في ذلك التمويه والخداع والغرور '''. وأهل 
هذه المديئة يلكوت ويئحلون على مثال ما يصير اله حال اهل المدينة 
الجاهلة . أما الشخص الذي أضلهم وعدل بهم عن السعادة فبقى في 
الثقاء المقم والعذاب الآلم '' . 

خاماً ‏ النوابت . - وايسسمم (النوائب ) في كتابه ( آراء امل 
المدينة الفاضة ) دون أن بتكل علبهم » أما في كتابه ( السيامة المدنية ) 
فيدميهم ( اللوايت في المدينة الفاضلة ) . 

فان التوابت في المدن منزلتهم هنزلة الثيم في الحنطة أو م بثابة 
الشوك النابت فيا بين الزرع او سائر الجشائش غر النافعة والضارة 
بالزرع او الفرس . وم على اشكال متذوعة وصور مثباينة . 

نم البييسون من الناس . قالببيميون بالطييع ليسوا مدتيين ولا تكون 
لهم اجتاعات مدتية اصلاً ٠‏ يل يكون بءضبىم على مثال ما عليه البهاتم 
المستأنسة یشیم مثل البهائم الوحشية امثال السباع . وكذلك بوجد 
فييم من يأوي اليراري متفرقين ٤‏ ويرجد فيهم من يأوبيها يجتمعين ويتسافدون 
تافد الوحش . وفييم من يأوي قرب المدن . ومنهم من لا ياكل إلا 
اللحوم النيئة ؛ ومنهم من برعى النبات البري . ومنهم من يقترس کا تفترس 
السماع ؛ وهؤلاء بوجدون في اطراف الماكن العمورة » إما في اقامي 
الشال وإها في اقاصي الجتوب . 

ولا كاتا كالبهائم فيجحب ان ذماملهم معاملة الببائم . فمن كان منهم 
انا ويتتفع به في ا اعمال المدن "ترك واستنصد واستعمل )ا تستعمل 
الدببمة . ومن كان مثيم لا ينتفع به او كان ضارا “عمل به ما يمل 
يسائر الحموانات الضارة . وكذلك ينيفي ان يمل يمن اتفق ان يكون 
من اولاد اهل المدن هنما . 


ا 
١‏ - الصدر السابق صفحة ١9١‏ 
الصدر الابق صفحة ء ١۲‏ 
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خاتمة . - هذا هو الفارابي فيلسوف نمج وحده »> تغذى بأفلاطون 
وأرسطو وأفلوطين وغيرهم » فتمثل منهم ماتثل ولفظ ما لفظ © فاحتفظ 
بشخصيته وأبقى عليها » كا يفعل الكائن الحي سواء بسواء . فالفارابي ليس 
هو افلاطون وأرسطو ولا افلوطين > انه الفارابي والفارابي فقط . انه كل 
هؤلاء وأكثر من هؤلاء وليس واحداً منهم على حدته . لقد غزا هؤلاء كا 
غزوه ورجم منهم بحصة الأسد . لقد كانوا ادوات مسخرة بين يديه في 
وقت كانت القلسفة الموناتية والأفكار البونانية والعلم البواني هي ادوات 
العصر في كل صناعة عقلية وني كل انتاج مرموق . هكذا كان حك العصر 
ومنطق العصر . فلا يكون الانان مثقفاً آنذاك » ولا 'يحسب في الطلمعة 
والرءيل الاول إلا بقدر ما ينهل من البوتان ويتغذى بالبونان ويتفاعل 
مع البونان » كا ان انان البوم لا يكون مثقفاً ولا 'يحسب في الطليعة 
والرعبل الاول إلا بقدر ما ينبل من الحضارة الغربية والعم الغربي ويتفذى 
بها ويتفاعل معها. وهذا ما يفسر لنا سيطرة الفكر الموناني على فلفة 
الفارابي وعطائه »كا يفسر لنا ايض سبطرة الحضارة الغربية والعلم الغربي 
على كل من يتصدى للتفكير في هذا العصر وكل من يتهيأ للعطاء . هذه 
ضرورة حضارية تنطبق على العرب المسامين بقدر ما تنطبق على اللاتين 
المسيحبين في القرون الوسطى سواء بسواء . فم يكن في القرون الوسطى 
عطاء إلا من التفكير البوتاني ولم تكن إصالة إلا في إطار الفلسفة اليونانية 
لكن ذلك لا ينع من قمام معارضة قوية بين المسامين لاماط التفكير الموناني» 
ولككن هذه المعارضة هي نفسها ايضاً كانت تستخدم ادوات اليونان لضرب 
النتائج التي وصل الما البونان واستخلاص نتائج اخرى مغايرة لما. 
فاليونان کانوا سلاحاً ذا حدين يتممكه كل فريق في مقارعة الخصوم 
ومبارزتهم وصماهم » حمق لقد حورب البوتنان بأسلحة المونان . وويل لمن 
كان لا يقارع بالبونان ولا يصول بالبونان . لقد كان سخرية العصر ومعراة 
الدهر واضحوكة الجمل والزمان ! 


يفف 


